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PRE-FOUNDATIONS OF THE MUSLIM 
COMMUNITY IN MECCA* 


‘‘In the beginning,” wrote Snouck Hurgronje, “Muhammad 
was convinced of bringing to the Arabs the same [message] 
which the Christians had received from Jesus and the Jews 
from Moses, etc., and against the [Arab] pagans, he confidently 
appealed to “the people of knowledge”... whom one has simply 
to ask in order to obtain a confirmation of the truth of his 
teaching. [But] in Madina came the disillusionment; the 
“People of the Book” will not recognize him. He must, there¬ 
fore, seek an authority for himself beyond their control, which 
at the same time does not contradict his own earlier Revelations. 
He, therefore, seizes upon the ancient Prophets whose commun¬ 
ities cannot offer him opposition [i.e., whose communities are 
not there or no longer there: like Abraham, Noah, etc.].” ( 1 ). 

Passages like this constitute the classic formulation, at the 
hands of a great leader of modern Western Islamic studies, of a 
view of the emergence of the Muslim community in Madina as 
a separate entity from the Jewish and the Christian commun¬ 
ities. The statement, approvingly quoted in the Geschichte des 
Qorans of Noldeke-Schwally ( 2 ), seems to have become a per- 


(*) This paper was first read at the annual session of the Sociely for the 
Scientific Study of Religion hold at Milwankee in October, 1975. 

(1) Quoted in Geschichte des Qorans , Georg Olms Verlag, Hildesheim, New York, 
1970, Part 1, pp. 146, line 16-147, line 2. 

(2) See preceding note. 
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manent part of the patriarchal legacy for many Western 
Islamicists who have elaborated it further. The theory invites 
us to accept (1) that in Mecca, the Prophet was convinced that 
he was giving the same teaching to the Arabs which earlier 
Prophets had given to their respective communities, (2) that 
when, in Madina, Jews and Christians (particularly the former) 
refused to accept him as Prophet, he began appealing to the 
image of Abraham whom he disassociated from Judaism and 
Christianity, claiming him exclusively for Islam and linking his 
community directly with him. Further elaborations of the 
theory followed wich depict this development as a major, indeed, 
basic diversion from the Prophet’s original stance, culminating 
in the “nationalization” or “Arabization” ( x ) of Islam through 
the change in the direction of prayer from Jerusalem to the 
Ka'ba at Mecca and the installation of the pilgrimage to the 
Ka'ba as a cardinal duty of Islam. These latter dissertations 
will not be treated per se in this paper but will be seen to fall 
in line with the drift of our main argument. 

Let it be stated at the outset that certain facts upon which 
the theory stated above seeks to rest are not wrong; our 
contention will be that these are not all the facts relevant to our 
problem and, further, that these facts, because they are not all 
the material facts, have been put in a distorted perspective and 
misconstrued. Thus, whereas it is true that the Qur’an was 
convinced of the identity of its message with those of earlier 
Prophets, it is neither true that its message was only for the 
Arabs and the earlier Prophets’ messages were only for their 
respective communities, nor is it correct that later when Islam 
is linked with Abraham (which happened in Mecca, not Madina), 
the Qur’an gives up Moses to the Jews and Jesus to the 
Christians as their respective properties, in view of Jewish 
(and Christian) opposition. Nor yet is it correct to say that 
the change of Qibla represents either a rupture in the Prophet’s 
religious orientation, or its nationalization! One basic trouble 
lies with viewing the career of the Prophet and the Qur’an in 

(1) For example, Buhl, F., article Muhammad , in The Shorter Encyclopedia of 
Islam. 
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two neatly discrete and separate “periods”—the Meccan and 
the Madinan—which most modern scholars have become 
addicted to. A closer study of the Qur’an reveals rather a 
gradual development, a definite transition where the late Meccan 
phase has basic affinities with the early Madinan phase; indeed, 
one can “see” the latter in the former. 

It is clear from the Qur’an that some Meccans were already 
desirous of a new religion of the Judeo-Christian type: “Although 
these people used to say, 'If only we had a Reminder from the 
ancients, we would be God’s sincere servants,’ but they dis¬ 
believed in it (when it came)” (xxxvn, 168-70). This situation 
was part of the result of the penetration of the Judeo-Christian 
ideas in the Arab milieu and a testimony to the existence of a 
religious ferment among the more enlightened individuals and 
possibly groups. Although there is little historical evidence 
for the existence of any sizable population of Jews or Christians 
in Mecca, it is certain that some individuals had come to an idea 
of monotheism and some had actually become Christian. But 
what the Qur’an points to frequently is the existence of some 
kind of Messianism or a desire for a new Arab Prophet: “And 
they swore with all their strength that if a Warner should come 
to them, they would certainly be better guided than any other 
community; but when a warner did come to them, it increased 
them only in aversion” (xxxv, 42). That the Meccans did not 
want to accept either Jesus or Moses (presumably because they 
wanted “to do better” than those two communities) ( x ) is also 
stated in the Qur’an: “And when the son of Mary was cited as 
an example, Io! your people resisted him, and they said, 
'Are our gods better or he?’ They did not say this except as a 
[point of] disputation—they are, indeed, a disputatious people” 
(xliii, 57-58); again, “But for the fact that a calamity should 
befall them for what their hands have sent forth and then they 
should say, 'Our Lord! Why did You not send us a Messenger 
so we would have followed your signs and been among the 
believers.” But when the Truth came to them from Us, they 
said, ‘Why has he [Muhammad] not been given the like of what 


(1) See also J)ur*d/i, VI, 157-58, containing the same idea. 
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Moses was given?' But did they not reject what Moses had 
been given before, saying ‘Those are a pair of sorceries mutually 
supporting each other’ [and adding], ‘We reject both of 
them.’ ( J ) Say to them [0 Muhammad!], ‘Then you bring 
another Book from Allah which would give better guidance than 
these two (i.e., the Bible and the Qur’an) and I will follow that 
one, if you are speaking, the truth” (xxvm, 47-49). 

Since these Qur’an passages date from different contexts 
during a prolonged and bitter controversy of the Meccans with 
the Prophet, it would be difficult to fully assess the stance of 
the Meccans on the issue for the period immediately preceding 
the advent of the Prophet’s mission, for, as the Qur’an itself 
says, they said certain things only for the sake of controversy. 
(Indeed, later in Madina, when Jewish-Muslim enmity became 
solidified, even the Madinese Jews, at the instance of the pagans, 
declared the pagan Arab religion to be superior to Islam! (iv, 
51)). Nevertheless, this much is clear, that at least some Meccan 
Arabs were looking for a new religion and a new Scripture which 
should bestow a certain distinction upon them vis a vis the old 
communities, and that they were generally disinclined to accept 
the earlier Scriptures: “If We had sent it (i.e., the Qur’an) down 
upon some non-Arab and he had recited it to them, they would 
not have believed in it” (xxvi, 198); again, “If we had made it 
a non-Arab Qur’an, they would have said, ‘Why are its verses 
not clearly set forth?’ What, non-Arab and Arab? Say* 
‘It is a guidance and cure for those who believe” (xli, 43-44). 
In the phrase “the Arab Qur’an”, we should, I think, see some¬ 
thing more than the language and nationalism, but what it was 
is not easy to say; these Arabs themselves most probably had 
the vaguest and most non-descript ideas of what they wanted, 
although on the negative side they were much more precise. 
From the persistent demands of the Meccan leaders, during their 
controversy with the Prophet, ( 1 2 ) that he change the Qur’anic 
teaching, it is also clear that they wanted him to give some place 


(1) Also Qur’an, XXXIV, 31, “And those who disbelieve [in the Qur’an] said, 
‘We shall never believe in this Qur’an nor in that [Revelation] which came before 
it’.’’ 


(2) Qur’an , X, 15; XVII, 73 ff. 
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between God and man to their gods in his system. This will 
make intelligible why they rejected the Mosaic religion and also 
why they would not consider Jesus to be superior to their gods. 

Let us now consider the position of the Prophet himself. 
From the times when the earlier Prophets begin to be referred 
to in the Qur’an, the Prophet is convinced of the identity of his 
message with theirs: “This is in the earlier scrolls—the scrolls of 
Abraham and Moses” (lxxxvi, 18-19). These “scrolls,” i.e., 
written revelations, are again referred to in liii, 33-37: “Did you 
see the one who turned his back? He gave a little [of his 
wealth] and then ran dry. Does he possess a knowledge of the 
unseen, so he can see? Or, has he not been told of what is in 
the scrolls of Moses and of Abraham who fulfilled [his under¬ 
taking]”? These passages do not, of course, imply that the 
Prophet knew these scrolls, nor even that he had seen them. 
(These two are among the very few passages ( x ) where the term 
“scrolls” has been used for revealed documents; elsewhere it is 
applied to the “heavenly Archetype” of all Revelation or to the 
deed-sheets of men which will be presented to them on the Last 
Day). Later on, the word “Book” is used and is applied 
almost exclusively to the “Book of Moses,” throughout the 
Meccan period, as a forerunner of the Qur’an. Also, from the 
beginning of the references to earlier Prophets, the Qur’an uses 
certain purely Arab figures—the Prophets of the tribes ‘Ad and 
Thamud—in addition to Biblical figures. Jesus ( 1 2 ) and other 
New Testament personalities do not seem to be referred to in the 
first Meccan period but appear from the second period onward, 
while the gospel is mentioned only once in Mecca. This fact 
also corroborates our statement that the Prophet had little or no 
acquaintance with earlier Scriptures in the first four years of 
his Prophetic career. 

When opposition starts against the Prophet’s theses—that 


(1) This most probably indicates that there was already a native Arab Prophet- 
ology. 

(2) Our an , XIX, 30. See below, p. 777; why the Gospel hardly appears in 
Meccan period while the “Book of Moses” appears very frequently is a problem 
for which there is no satisfactory explanation so far, given the fact that Christianity 
was widespread in Arabia. 
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God is one, that the poor ones of the society must not be allowed 
to flounder and that there is a final day of Judgment—the stories 
about the earlier Prophets become numerous, more detailed and 
are repeated in the Qur’an. There can be little doubt that 
the Prophet heard these stories during discussions with certain 
unidentified people, and the Meccans themselves were not slow 
to point this out. ( x ) Muhammad insisted, nevertheless, that 
they were revealed to him. He was, of course, right. For, 
under the impact of his direct religious experience, these stories 
became revelations and no longer remained mere tales which 
they were before. Through this experience, he cultivated 
a direct community with earlier Prophets and became their 
direct witness: “You were not [0 Muhammad!] upon the 
western side when we decreed to Moses the Commandment, nor 
were you of those witnessing [at the time]. But We raised up 
[many] generations [afterwards] who have lived too long [to 
keep the original experiences alive]. Neither were you a 
dweller among the Midianites...” (xxvm, 45). The Prophet 
was not present at the Siniai of Moses nor in the Midian of 
Shu'aib, but he was present now. Not only were the points 
and lessons of those stories transformed through revelation but 
often their content was too. Shu'aib is represented as admonish¬ 
ing his people against fraudulent forms of commerce, which was 
Muhammad’s problem at Mecca; Noah is seen rejecting the 
demands of the big men in his community that he dissociate 
himself from his socio-economically weak followers before these 
big men could join his religion, a situation which, of course, 
Muhammad himself was facing in Mecca. And so on. 

Because of this spiritual community with earlier Prophets 
through his revelatory experience, Muhammad was absolutely 
convinced of the identity of the messages of all Prophets. All 
Scriptures stem from and are parts of a single Source, the 
Heavenly Archetype called “The Mother of Books” and also 
“The Hidden Book.” This being the case, it is necessary to 
believe in all revealed books and Muhammad is made to declare 
in the Qur’an: “Say, ‘I believe in any and every Book that God 


(1) Qur'an , XXV, 4-5; XVI, 103. 
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has revealed’" (xlii, 15). Indeed, the term “The Book” is 
often used in the Qur’an not denoting any specific scripture but 
as a generic term denoting the totality of revealed scriptures. 
It was, then, absolutely natural for Muhammad to expect that 
all communities should believe in the Qur’an just as he and his 
followers believed in all the Books. It is true that the Qur’an 
repeatedly emphasizes ( 1 ) the fact that the Qur’an is revealed 
in “clear Arabic,” but this emphasis is addressed especially to 
the Arab Meccans; otherwise, the truth of a scripture is not 
circumscribed by being revealed in any particular language. 

Let us now consider a different dimension of this issue. 
From the Qur’an it is abundantly clear that there were, among 
the followers of Judaism and (whether orthodox or not) of 
Christianity, some who affirmed the truth of the Prophet’s 
mission and, in fact, encouraged him in the face of Meccan 
opposition. History tells us next to nothing about them; ( 2 ) 
nor do we know whether these are the same persons with whom 
the Prophet held discussions. The Qur’anic references to them, 
however, are clear evidence for the presence of Messianism 
among these circles. In xxvi, 192 ff., we have, “Truly it [i.e., 
the Qur’an] is Revelation from the Lord of the world, brought 
down by the Trusted Spirit upon your heart, that you may be 
one of the warners, in a clear Arabic tongue. It is, indeed, 
in the Scriptures of the ancients. Was it not a sign for them 
(i.e., the Meccans) that it is known to the learned of the children 
of Israel?” They are invoked again and again by the 
Qur’an as witnesses to the truth of Muhammad’s prophethood, 
being “People whom We had already given the Book,” “People 
whom the Book or Knowledge had already been given,” “people 


(1) XVI, 103; XXVI, 195; XXXIX, 28; XLI, 3, etc. 

(2) The Muslim tradition usually refers to a delegation of Christians who came 
from Abyssinia and accepted Islam, but the basis of these reports is quite uncertain. 
These verses are, for the most part, Meccan, but some seem to be early Madinan. 
In Madina, the tradition refers to certain Jewish converts, the most prominent 
being *Abd Allah ibn Salam who, however, is often brought in by Muslim 
commentators in contexts which are clearly Meccan. This whole matter is 
shrouded in obscurity since the Qur’an never mentions any names. See Ibn Ishaq, 
Slrdj ed. Muhammad Muhy al-DIn ‘Abd al-Hamid, vol. I, Cairo, 1356/1937, 
p. 320, lines 15 ft. 



12 


FAZLUR RAHMAN 


of Knowledge” and “people of Admonition,” through the second 
and third Meccan periods. Even when the Prophet himself, 
during periods of intense pressure and trial from opposition, 
seemed occasionally to lose hope and wondered whether, after 
all, he should go ahead with his movement, the Qur’an asks him 
to seek solace and support from “the people who recite the 
[previous] Book” (x, 94) and not to become a party to the 
polytheists after “clear signs” and the divine teaching have 
come to him, which he had never anticipated before his Call 
(xxvm, 85-89). 

If God is one and His Message is also one and fundamentally 
indivisible, mankind should surely be one community? And, 
particularly in view of the affirmation of his mission by followers 
of earlier religions, the Prophet had come to hope to unify the 
multiplicity of these religions into one single community, under 
his teaching and on his terms , but that this was not to be soon 
became apparent to him as his knowledge about differences 
among earlier religions and sects gradually increased. This 
undoubtedly set him a theological problem of the first order 
which the Qur’an continued to treat until well deep into the 
Madinan period when the Muslim community was formally 
established as the “median” and “ideal” community. We are 
not here concerned with the purely theological aspect of the 
phenomenon of the diversity of religions in the Qur’an, but rather 
with the effect upon the development of the Muslim community 
of the perception on the part of the Prophet of this diversity. 

The jolt to the Prophet’s idea of a single religious community 
did not come so much in Madina, as the quotation from 
Hurgronje at the beginning of this paper states, but well back 
in Mecca. Who precisely the agents here were, we again know 
very little about, for the Qur’an, as usual, names no persons. 
According to Ibn Ishaq’s Biography of the Prophet , Meccan 
leaders had once sent a team of two men to solicit the help of 
the Jews of Madina in their controversies with the Prophet and 
this team had returned with three questions to be put to the 
Prophet. ( x ) The Qur’anic accounts, however, assume much 


(1) Ibid., p. 11, n. 3. 
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more than this and strongly suggest something like direct 
controversies between the Prophet and representatives of earlier 
religions. With these controversies, which evidently showed 
differences not only with Muslims but also within the earlier 
religions, the followers of these religions are called al-ahzab (pi. 
of hizb , partisans, sectarians), i.e., those who split up the 
community of religion. This term had earlier been employed 
by the Qur’an on three occasions (*) to refer to ancient nations or 
peoples who had rejected their messengers and were consequent¬ 
ly destroyed by God. In one of these passages (xxvm, 11-13), 
Meccans are invited to ascend to the heavens and witness 
“there a host of destroyed ahzab ” which are identified as 
peoples of Noah, 'Ad, Pharaoh, Thamud, Lot and the “people of 
the thicket” (i.e., Midian). The underlying sense in this usage 
seems to be of “counter-groups” who, in the face of a divine 
message, oppose it but then are themselves destroyed. 

Every Prophet’s message, then, acts like a watershed upon 
people to whom it is addressed; it has the effect of dividing 
them according to the categories of truth and falsehood. But 
in a later use of the same term, it means the splitting up into 
sects of an originally unitary truth. In xix, 37, it refers to the 
sectarian differences among the followers of Jesus and his 
message, differences which distorted his teaching and the idea 
grows strong in the Qur’an, about Jews and Christians in par¬ 
ticular but also in general, that “people come to differ only after 
clear knowledge has come to them.” ( 1 2 ) Indeed, the original 
message gets lost over a long passage of time and the sentence, 
“too long a period has lapsed over them” is repeated. ( 3 ) It 
becomes an unusually tormenting thought in the Qur’an and 
the Muslims are repeatedly warned—both in Mecca and Madina 
—against such division where “every sect rejoices in what it 
has” (xxx, 32). ( 4 ) In this connection, the words ahzab and 
shiya ' (pi. of shVa , also meaning a party or a sect) are used in 
the same sense. 


(1) For reference to these earlier passages I am indebted to Rudi Paret’s Der 
Koran, Verlag W. Kohlhammer, 1971, p. 233, lines 23 fT. 

(2) X, 19, 93; XLV, 17, II, 213, III, 19; VIIIC, 4, etc. 

(3) XXI, 44; XXVIII, 45; LVII, 16. 

(4) Also III, 103, 105, VI, 153. 
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When (in the third Meccan period) the term is applied to the 
earlier communities contemporary with Muhammad, it has most 
probably both meanings discussed above. That is to say, 
they are sectarians resulting from splits over the earlier messages 
and also (perhaps because of it) are counter-groups against the 
message of Muhammad. In three passages they are sharply 
distinguished from “those We had given the Book” and who 
believe in the Qur’an as well. The first passage where the term 
ahzab is not applied states, “And even thus have We sent down 
the Book to you [O Muhammad!]; so those to whom We had 
[already] given the Book believe in it and some among these 
people also believe in it” (xxix, 47). The second passage is more 
explicit, “Those to whom We had [already] given the Book 
rejoice at what is being sent down to you, but among the sectar¬ 
ians (al-ahzab) there are those who reject part of it” (xm, 36). (*) 
This verse suggests that the ‘sectarians’ did not object to the 
whole Qur’an but to a part of it. In the third passage we are 
told, ‘And what of him who stands on [the basis of] a firm 
conviction from his Lord, and then a Witness from Him [i.e., 
the Angel of Revelation] recites it and before it is [already] the 
Book of Moses as an example and a mercy. It is those [i.e., who 
have the Book of Moses] who believe in it [i.e., the Qur’an]; but 
whosoever among the sectarians disbelieves in it, Fire shall be 
his destiny” (xi, 17). 

The term ahzab is used once more but much later, in the 
middle of the Madinan period (in sura xxxm, 20-22), to mean the 
various parties and tribes (the Quraish, Bedouin tribes and 
Jews) which had formed a confederacy to war on Madina in the 
“Battle of the Ditch.” But although the Qur’an does not use 
this term any longer to mean the earlier communities who 
rejected the Prophet, it continues to speak to them, now as 
supporting the Prophet and believing in him, now as rejecting or 
opposing him—both in the Meccan and the Madinan periods. 
In xvii, 107, referring to the Meccans, the Qur’an declares: 


(1) As said in Note 11 above, these verses are mostly, if not wholly, Meccan. 
Noldeke-Schwally think that wherever “those to whom we had given the Book” 
are said to believe in the Qur’an as well, are Meccan passages (op. cit., p. 155, line 17). 
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“Say to them (0 Muhammad!), ‘Whether you believe in it [i.e., 
the Qur’an] or not, those who have been given the Knowledge 
[i.e., Revelation] before it, when it [i.e., the Qur’an] is recited to 
them, fall upon their faces in prostration. And they say, ‘Glory 
be to our Lord! Our Lord’s Promise has been fulfilled [in 
Muhammad].’ And they fall upon their faces weeping and it 
increases them in God-fearingness.” We have it again in vi, 
115, “Those to whom We have [already] given the Book, know 
that it [i.e., the Qur’an] has been sent down from your Lord in 
truth—so be not one of the doubters.” On the other hand, 
we are also told in vi, 20, “Those to whom We have [already] 
given the Book, know it as they know their own sons—those 
who have lost their own souls because they would not believe 
[i.e., in the Qur’an].” Both these assertions are repeated in 
Madina (e.g., Sura II, 121, 144, 145 and particularly 146) where 
a protracted religious and political controversy is waged against 
the Jews, many of whom are accused of unbelief in the Qur’an 
and infidelity to their own scriptures as well. 

Just as Muhammad follows upon and inherits the missions of 
earlier Prophets and the Qur’an receives the legacy of earlier 
Revelations, so does the Muslim community now inherit the 
place of earlier communities. This development also takes 
place in Mecca. In vi, 89-93, after enumerating eighteen 
earlier Prophets from Noah and Abraham to New Testament 
personalities, the Qur’an says, “That is God’s guidance; He 
guides therewith whomsoever He wills of His servants, and if 
they [i.e., the earlier Prophets] had been idolaters their deeds 
would have come to naught. They are those whom We gave 
the Book, the Decision and Prophethood; so if these people dis¬ 
believe in it, We have already commissioned it to a people [i.e., 
Muslims in general, particularly those who already had an 
earlier Revelation] who do not disbelieve in it. They [i.e., 
earlier Prophets] are those whom God has guided; so follow their 
guidance... They have not measured God with His true 
measure when they said, ‘God has not sent down anything on any 
mortal.’ Say, ‘Who sent down the Book that Moses brought as 
a light and a guidance to mankind? You [or they] write it out 
into parchments, revealing them, yet hiding much [thereof] and 
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you were taught that which neither you nor your fathers had 
known’... And this [Qur’an] is a Book We have sent down, 
blessed and confirming that which was before it, that you may 
warn the Mother of Towns [i.e., Mecca] and its environs...” ( x ) 

(1) This passage, as its context indicates, is Meccan and is basically directed 
against the pagans. But certain points in it have raised difficulties for comment¬ 
ators, both Muslims and Westerners. Who are meant by the words “If these 
people disbelieve in it” and “We have already commissioned it to a people who 
do not disbelieve in it?” According to the general traditional Muslim view, the 
“people who disbelieve” are Meccans, which may well be correct since the context 
is Meccan; but “the people to which it has been commissioned” cannot be either 
Madinese Muslims or the earlier Prophets themselves, as the traditional view holds. 
Richard Bell thought that the “disbelieving people” are Madinese Jews and the 
“people to whom it is entrusted [or commissioned]” are Muslims, and that the 
verse is not Meccan but Madinese. R. Paret notes that the first and the last parts 
of the verse fit Meccan pagans while the middle fits jews; but regards the entire verse 
as a well connected whole. This interpretation in itself appears plausible but the 
verse is obviously not Madinese but Meccan. In the light of our preceding 
argument on the meaning of ahzab and the Meccan = Jewish communications 
on the subject of Muhammad’s mission, the most natural way to understand the 
verse is that it is addressed to the pagan Meccans who were supported by Jews, 
and hence the passage hits at the Jews as well. On this basis verse 92 which has 
given considerable trouble to commentators and scholars, also becomes satisfact¬ 
orily intelligible. It makes three related points: that those Meccans who deny 
the possibility of Revelation to a human have misconceived God’s power, that 
several Meccans themselves have learnt much from the Mosaic Revelation which 
neither they nor their fathers had known before, and that Jews who copy down 
the Mosaic Revelation hide a large part of it (The vulgate has “which you write 
down... making it public but hiding much” in the second person plural, but there 
is a variant reading, adopted also by al-Tabari, in the third person plural, which 
might possibly be an attempt to smoothe out the text). 

Bell (The Quran Translated, Edinburgh, Vol. I, p. 124) believes this passage 
to be Madinan, in spite of the fact that its first and last parts are obviously Meccan 
and could have been addressed only to the Meccan pagans, and regards the words 
which accuse the Jews of copying down Scriptures in such a manner that they 
hide part of the Scriptures, as being a still later insertion by the Prophet. Now, 
whereas it is true that the Qur’an in its controversies with Jews at Madina 
repeatedly accuses the latter of not faithfully representing their Scriptures, this 
accusation is by no means limited to Madina. Early in this paper we have drawn 
attention to the fact that some Meccans had heard stories of earlier Prophets from 
the “People of the Book” and had wished for a revealed Book of their own and 
that they had not accepted the Mosaic teaching. This is precisely what the latter 
part of the verse under discussion here is pointing to by saying “And you have 
been taught [i.e., by the People of the Book] what neither you nor your fathers 
knew.” Further, when the Prophet became aware of the differences among the 
“People of the Book” themselves, as we have also said earlier, he became convinced 
that whereas their Scriptures were true, these were being manipulated and misre¬ 
presented by their votaries. In XXIX, 48 the Qur’an states, “Before it [i.e., 
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At the point where Muhammad clearly realizes his position as 
being in the direct line of Prophetic succession to earlier Prophets 
and that the pagan Arabs are wrong in their idolatry and other 
communities are wrong in their schismatic character, the 
Qur’an describes Muhammad as a hariif or a true monotheist and 
his religion as the “straight religion (al-dln al-qayyim)” from 
which paganism and sectarianism are represented as deviations: 
“So set your face [0 Muhammad!] to the straight religion” 
(xxx, 43); “So set your face to the religion as a hanlf\ this is the 
primordial religion on which God has originated mankind... 
This is the straight religion... and do not be [O Muslims!] among 
those who associate [partners with God], nor among those who 
split up their religion into sects, each sect rejoicing in what 
it has” (xxx, 30-32). 

That this religion of pure monotheism which is pre-eminently 
attributed to Abraham was primarily developed against the cult 
of pagan deities is obvious from xii, 37-40, where Joseph declares 
to his two prison companions, “I have abandoned the religion of 
a people who do not believe in [one] God and disbelieve in the 
Last Day and now follow the religion (milla) of my fathers, 
Abraham, Isaac and Jacob. It is not ours to associate any¬ 
thing with God... O my prison companions! are several lords 
better or one all-powerful God... He has commanded that 


the Qur’an], you [O Muhammad!] did not use to recite a Book nor were copying 
it down with your right hand , for then those who do not accept you would have 
been suspicious.” This verse has three ideas, the most prominent of which is 
the reply to the Meccans’ charges that the Prophet was being taught by some 
persons the stories of older Prophets. The reply is that had the Prophet been 
reciting these stories or writing them before his Call, there might have existed 
some ground for such suspicion. The second idea, also repeated in the Qur’an 
(XXVIII, 86; XLII, 52), is that Muhammad had never anticipated or made any 
deliberate effort at being a Prophet, which came to him all of a sudden. But, 
thirdly, there is in the words “nor were you copying it down with your right hand” 
an obvious sarcasm against the scribes who wrote the old Scriptures and did not 
represent them faithfully. This idea is, however, squarely Meccan. Also, the 
verses that follow the one under discussion here are clearly Meccan. In order 
to be consistent with his view that this entire passage is Madinan, Bell takes the 
phrase “the Mother of the Towns” whom the Prophet is exhorted to warn to refer 
to Madina, against the weight of all traditional Muslim authorities, who take it 
to refer to Mecca. Still, this particular substitution of Madina for Mecca is one 
of the lesser eccentricities of Richard Bell! 


2 
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you not serve except Him alone: this is the straight religion.” 
The image of Abraham as the Arch-Monotheist is asserted 
against the Meccan pagans towards the end of the Meccan period 
where (Suras vi and xii) the stories of earlier Prophets have 
ceased except Abraham’s and where, in vi, 74 ff., after narrating 
the story of how Abraham arrived at the idea of monotheism 
after eliminating astral gods one by one, Abraham says, “0 my 
people! I am quit of what you associate [with God]; I have 
set my face as a hanlf unto Him who created the heavens and 
the earth and I am not one of those who associate [with God]. 
And [when] his people argued with him, he said, ‘Do you argue 
with me concerning God when He has already guided me? I do 
not fear what you associate with Him... Why should I fear 
what you associate [with Him] while you do not fear that you 
have associated [others] with God without any authority that 
God may have sent upon you—which of the two parties is, then, 
more deserving of security, if you only knew?” (79-82). This is 
followed by a list of seventeen Prophets, including Moses and 
Jesus in a passage we have referred to above and which states 
that if these men had committed shirk , all their deeds would 
have come to nothing. 

It is, then, in a solidly Meccan context with pagans as its 
addresses that the Qur’an develops its image of Abraham as the 
super-Prophet and arch-monotheist and not in Madina as a 
consequence of controversies with Jews, as Hurgronje and 
Schwally say. But the line of monotheistic succession having 
come from Abraham, through earlier Prophets, to Muhammad, 
must be kept straight withour any deviation. Now the earlier 
monotheistic communities—“the People of the Book”—have 
not apparently been able to keep this line straight; otherwise, 
there would not have been sectarian splits. In the light of this, 
it is possible to understand afresh the meaning of the much- 
debated term hanlf. In the Qur’an it most probably means a 
monotheist, but a straight, non-deviant monotheist. In this 
sense, neither the pagans nor the “People of the Book” were 
harilfs, and hence it is on the basis of this straight, Abrahamic 
monotheism (running, of course, through other Prophets to 
Muhammad) that the Qur’an criticizes not only pagans but the 
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earlier communities as well. Towards the end of Sura VI, we 
read, “Those people who have split up their religion and become 
sects, you have nothing to do with them; up to God is their affair 
and He will tell them what they had been doing... say [0 Muham¬ 
mad], ‘As for me, my Lord has guided me to a straight path, an 
upright religion, the religion of Abraham who was a straight 
monotheist (hariif) and he was no associationist (or idolator).’ 
Say, ‘My prayer, my religious exercises, my living and my dying 
are for God, the Lord of all creation. He has no associate; with 
this I have been commanded and I am the first of those who 
surrender themselves”’ (vi, 160-64). 

In Madina, important developments do take place but they 
do not consist in the Qur’an abandoning Moses and Jesus to 
Jews and Christians and linking the Muslim community directly 
and exclusively with Abraham. This would have destroyed 
the whole idea of the straight line of Prophetic succession as 
hanlfism , and the basic unity of religion. Indeed, Moses and 
Jesus loom large in Madina, just as they had done in Mecca. 
Also, the earlier Revelation continues to figure and the Qur’an 
upholds itself both as its confirmer and preserver. In Sura V, 
after talking about the Mosaic Revelation and the Gospel, the 
Qur’an says, “And to you [0 Muhammad!] We have sent down 
the Book in truth as a confirmer of the Books [i.e., all Revel¬ 
ations] that have come before it and as a protector over them... 
For each one of you [i.e., Jews, Christians, Muslims], We have 
appointed a path and a way, and if God had so willed, He would 
have made you but one community but [He has not done so in 
order] that He try [all of] you in what He has given you, where¬ 
fore compete with one another in good deeds...” (v, 48). One 
important development in Madina, then, is that earlier Revel¬ 
ations are mentioned by name, the Torah and the Gospel, 
whereas in Mecca the Gospel is hardly referred to (although, of 
course, Jesus and other New Testament personalities are 
certainly there), while the Mosaic Revelation is always called 
“the Book of Moses,” which repeatedly appears as the forerunner 
of the Qur’anic Revelation. 

A second major development is—as is also apparent from the 
preceding quotation—the recognition of three separate commun- 
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ities—Jews, Christians, and Muslims. The Meccan terms 
“sects” and “parties” (ahzab and shiya), used for the earlier 
communities, disappear in Madina and are replaced with the 
term Umma or the collective term “the People of the Book” 
(ahl al-kitab) y and each Umma is recognized as having its own 
paths or laws. Far from seeking refuge in Abraham in order to 
validate the Muslim community, the Qur’an now recognizes, in 
some fashion, the validity of the Jewish and the Christian 
communities. Still, the Muslim community remains the 
“ideal” or “best” community (khair ummatin), the “median 
community (Umma wasat)” which, over against the “tendent¬ 
iousness” of the others, is the true descendant of the Abrahamic 
line. Despite their recognition, the “People of the Book” are 
still invited to Islam, however, “0 People of the Book! Our 
Messenger has come to you now, making matters clear to you, 
after a long interval between Messengers, lest you should say, 
‘There has not come to us any bearer of good tidings nor a 
warner; now a hearer of good tidings and a warner has come ». 

We should like in the end to discuss briefly the position of the 
Ka'ba or the Haram with which both the pilgrimage and the 
direction of prayer are concerned. I find the statement of 
Noldeke-Schwally ( a ) that the Ka‘ba is not mentioned in the 
Qur’an at all in Mecca after the very early Sura 106, puzzling. 
The word Ka'ba itself is, of course, not used in Mecca at alland 
appears in the Qur’an fairly late in Madina (V, 47, 95). But if 
the statement implies, as it apparently does, that the Sanctuary 
as such went out of the Prophet’s attention until the pilgrimage 
was installed as a Muslim’s duty, it is obviously wrong. In 
xxviii, 57, commenting upon some Meccans’ expressed fears that 
if they accepted the Prophet’s teaching, they would be kidnapped 
from their homes by his opponents, the Qur’an says that the 
territory has been recognized as secure with the consequence 
that people are not only secure from attack but do free trade 
there resulting in prosperity and abundance. This statement 
tallies exactly with what had been said in Sura 106 earlier. 
This statement about the sacred character of Mecca—thanks to 


(1) Op. cit ., p. 91, lines 14-15. 
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the Sanctuary—is repeated in xxix, 67, and the Qur’an complains 
that, despite its sanctity, people are being kidnapped all around 
it. Finally, in vn, 29 ff., dating from the last years of 
the Prophet in Mecca, the Qur’an criticizes the practices 
of certain pagan Arabs (including some Meccans) who 
performed the circumambulation of the Ka'ba naked and fasted 
during the pilgrimage. Noldeke-Schwally also affirms this, (*) 
following the overwheiming reports of Muslim Qur’an-comment- 
ators. This evidence shows that the Prophet had not only 
never given up belief in the sanctity of the Ka’ba but was 
involved in the pilgrimage ritual till late in Mecca and was, 
indeed, interested in certains reforms of the ritual. Reform of 
the pilgrimage, however, and other religious and social reforms 
required political control of the Meccan situation, and the 
Meccan's opposition to him was, in no small measure, based on 
the political implications of his message. 

Nor is there the slightest hint that the Prophet, after his 
arrival in Madina, had given up the Ka'ba in favor of any other 
shrine. ( 1 2 ) Indeed, all the evidence is to the contrary. That 
the Prophet had decided to emigrate to Madina in order to coerce 
Mecca to accept Islam is clearly shown by the fact that the pact 
he made with the Madinese in order to come to Madina was itself 
called the “Pact of War [i.e., with Mecca].” All his political 
actions after his arrival in Madina—the harassment and way¬ 
laying of the Meccan trade caravans—are really intelligible only 
in the light of his over-riding concern to take Mecca—if not 
through peaceful means, then through economic pressure or, if 
necessary, war. And the Ka'ba was formally declared as the 
pilgrimage shrine of Islam within one year of the Prophet’s 
arrival in Madina. This concern for Mecca and the Ka'ba can 
be understood only in the light of the religious, economic and 
political ascendency exercised by the shrine and the tribe of 


(1) Ibid., p. 159, lines 4 ff. 

(2) That the Ka'ba had been built by Abraham was believed by some Arabs 
even before Islam. NOldeke-Schwally (p. 147, note 3), believe, without any 
specific evidence, this belief was probably the creation of Arab Jews and Christians, 
and Christians are even said to have taken part in the pilgrimage to the shrine. 
In any case, in view of this and the evidence we have given of the continued central 
place of the Ka'ba in the Qur’an, the view of Hurgronje and Schwally that Sura, 
XIV, verses 36-38 are madinan, must he rejected. 



22 


FAZLUR RAHMAN 


Quraish over the Arabs. What, then, it may be asked, could 
the Prophet and Islam have gained by placating a handful of 
Madinese Jews—no matter how important they may have been 
locally—at the expense of Mecca and the rest of the Arabs? 

There was a gap of nearly six months between the ordaining 
of pilgrimage to the Ka'ba and the change of the direction of 
prayer (Qibla) to it from Jerusalem, which occurred just before 
what Western scholars call “the break with the Jews.’' Now, 
if the break with the Jews was such an important event, as so 
many Western scholars believe, fraught with ideological implic¬ 
ations for Islam and changing its very orientation, how explain 
this gap of six months between the two events, for the logic of 
such an Islam-shaking break would require that both occur 
simultaneously, or at least nearly so? On the view I have 
attempted to propound above, the pilgrimage ordinance had 
nothing to do with Jews or any break with them, since there was 
a continuity on this matter between the Meccan and Madinan 
periods of Islam, except that in Madina the association of Islam 
with the Ka'ba was made official inview of the fact that the 
Muslim community was now no longer in Mecca but in Madina, 
even though the Muslims had to wait for several years to actually 
perform pilgrimage due to the hostility of the Meccans. On 
the question of the Qibla , however, the continuity was on 
Jerusalem, not on the Ka'ba. 

The Prophet had chosen Jerusalem as the Qibla, not in 
Madina, but many years back in Mecca itself, as Ibn Ishaq tells 
us. ( x ) He adds, though, that the Prophet faced Jerusalem in 
prayer in such a way that he simultaneously faced the Ka'ba 
as well. It is obvious from this that the Madinan Jews had 
nothing to do with the Prophet’s choice of Jerusalem as the 
Qibla in the first place. It is possible that the choice had 
something to do with the great sanctity attached to the Mosaic 
teaching in the Qur’an, but it seems to me more probable that 

(1) Ibn Ishaq, op. cit., Vol. I, p. 318, line 12 ft.; also Vol. II, p. 47, line 3 ft., 
where it is stated that when the Madinese went to Mecca to conclude with the 
Prophet the agreement concerning his Emigration to Madina, their leader al-Bara* 
ibn Ma'rur, refused to face towards Jerusalem instead of the Ka'ba, when the 
party prayed on their way to Mecca, while the rest, following the Prophet’s practice 
at Mecca, faced towards Jerusalem. 



PRE-FOUNDATIONS OF THE MUSLIM COMMUNITY IN MECCA 


23 


this choice was made as a protest against the Meccan’s persecut¬ 
ion of Muslims who were not allowed to pray in the Sacred 
Mosque in the early years. Ibn Ishaq also tells us that when 
congregational prayers were first introduced into Islam, Muslims 
used to pray in a hiding place outside of Mecca for fear of 
persecution and that once, when a party of Meccans discovered 
the Muslims praying there, they jeered at them, upon which a 
fight ensued wherein Sa'd ibn Abi Waqqas seriously wounded 
a Meccan with a camel’s shoulder-blade, adding, “This was the 
first blood ever shed after the promulgation of Islam.” ( x ) 
Muslims were not able to say prayers in the Sacred Mosque until 
well after the Abyssinian Emigration, when 'Umar became 
Muslim and successfully fought for his right to pray there. ( 1 2 ) 
Even after that Muslims normally prayed in a private house for 
fear of trouble, although the Prophet himself did pray sometimes 
in the Sanctuary. 

After the Hijra to Madina, Jerusalem continued to be the 
Qibla in Muslim prayers. The change from Jerusalem to the 
Ka'ba, therefore, meant a break in this practice—unlike the 
pilgrimage—and had to wait until the official place of the 
Ka'ba as the central Islamic shrine was well settled in the 
Islamic system. After it was clear by this official act where the 
Islamic center of gravity lay, the change in the Qibla was 
effected. It is to be noted that, as the Qur’an tells us, ( 3 ) the 
trouble over this change was being expected, not so much from 
the Jews as from the “Hypocrites” who would seize this 
opportunity to sew dissension among the ranks of the Muslims. 
We do not wish to deny the importance of the Muslim-Jewish 
troubled relations but want to emphasize that the mainstream 
of this development lies elsewhere than in the Muslim-Jewish 
relations. To begin with, those relations were troubled from 
the very beginning of the Prophet’s arrival in Madina. But 
these troubled relations by themselves need not have affected 

(1) Ibid., Vol. I, p. 275, lines 8 ff. 

(2) Ibid., Vol. I, p. 364, lines 14 ff. 

(3) The passage about the change of the Qibla begins at II, 142; “the stupid 
ones among the people will ask what has diverted them from the Qibla they have 
been used to.” 
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the Qibla question; the Prophet could have kept Jerusalem as 
the Qibla while disowning the Jews, just as he kept his Prophetic 
link with the Biblical Prophetic tradition but disowned the Jews 
as true representatives of that tradition. We must, therefore, 
seek the real answer in something else and that is the centrality 
of the Meccan shrine in the religion of Islam. Finally, one must 
question the validity of the concept of the “break with the 
Jews” itself. There is no single special event or declaration or 
measure on the part of the Prophet or the Jews that can be 
taken as the unique referent of this hallowed phrase. We are 
sometimes told that the change of the Qibla itself represents 
“the break with the Jews,” (*) which obviously begs the 
question. There were certainly protracted controversies with 
and criticisms of the Jews of Madina; when the Jews refused to 
become Muslims, they were recognized as a separate religious 
community but were asked not to aid the Muslims' opponents 
in wars—indeed, to help defend Madina against attacks—an 
obligation which they accepted. When this did not work out, 
they were expelled and, in the final phase, exterminated. But 
criticism of the Jews, their recognition as a community and 
invitations to them to become Muslims ran concurrently and one 
cannot assign to them successive periods of time, as we have said 
earlier. Which of these phenomena constitutes “the break with 
the Jews?” Indeed, long after the removal of the Jews from 
Madina, the Qur’an continues to criticize them on religious 
grounds along with the Christians (e.g., ix, 30). 

Fazlur Rahman 
(Chicago) 


(1) Watt, Montgomery, Bell's Introduction to the Qur'an, Edinburgh, 1970, 
p. 12, lines 22 ff. 



LE GENRE « STANCE » : 
UNE INTRODUCTION 


I. Problemes de methode et definitions . 

L’attention portee par les poeticiens arabes a l’etude des genres 
est eonnue : une partie importante des ouvrages de critique traite 
des funun , agrdd, sunuf repertorie les themes propres a chaque 
genre et joint necessairement la prescription a la description. 
Comme il faut s’y attendre, le nombre et la classification des 
genres varient sensiblement d’un ouvrage a l’autre, ce qui n’est 
pas sans rappeler le cas des figures de rhetorique. Seuls les genres 
poetiques canoniques sont retenus, genres transmis par les 
Anciens, beneficiant ainsi du prestige de se rattacher a une 
origine. Quant aux autres genres, ils sont d’une maniere generate 
abandonnes a ceux qui ne peuvent se prevaloir du titre d 'adib. 
D’ou Timmense t&che qui attend aujourd’hui les chercheurs : 
inventorier les genres traditionnels ainsi que les «formes 
simples » ( J ) de la litterature arabe (au sens tres large) et entre- 
prendre leur etude avec les instruments que la linguistique et 
l’anthropologie mettent a notre disposition ( 1 2 ). 

Un genre se definit — on le sait — par la conjonction d’un 
certain nombre de traits situes a plusieurs niveaux et correspon- 

(1) C’est-a-dire la devinette, le cas, la locution, le conte, etc. Voir Andr6 Jolles, 
Formes simples , Seuil, 1972. 

(2) Signalons, k ce propos, l’6tude tres suggestive de M. Arkoun sur le genre 
«anthologie ». (Voir Contribution a Vitude de Vhumanisme arabe au IV e jX e sUcle: 
Miskawayh philosophe et historien , Vrin, 1970, pp. 146-158. 
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dant a ce que H. R. Jauss appelle l’« horizon d’attente » ( x ) du 
lecteur (ou de l’auditeur). Ces traits n’ont pas la meme impor¬ 
tance et ne se rencontrent pas necessairement tous dans l’ceuvre 
particuliere. Dans celle-ci, un trait peut faire defaut sans que son 
appartenance au genre soit contestee ; mais l’absence des traits 
dominants ( 1 2 ), en brisant le pacte implicite qui lie l’auteur au 
lecteur-auditeur, peut etre consideree comme une transgression 
du genre. 

Mais comment parler d’un genre sans ouvrir l’eventail des 
genres voisins et sans se referer — ne serait-ce qu’implicitement 
— a une theorie des genres ? Dire comme Hariri, que Hamadan! 
a invente (iblada'a) ( 3 ) les seances, c’est constater que celles-ci 
se distinguent des genres familiers au iv e siecle de l’Hegire. Les 
proprietes d’un genre ne se degagent ainsi que par leur opposition 
a celles des autres genres. II en est (a peu pres) du genre comme 
du signe linguistique selon la these saussurienne : il se definit 
avant tout par ce que les autres genres ne sont pas ; dans l’espace 
de deux genres (le madh et le hija’ par exemple), se dessinent des 
caracteristiques opposees et correlatives. De la, deux demarches 
complementaires : delimiter un genre, c’est a la fois considerer 
des oeuvres particulieres comme synonymes, et d’autres genres 
comme antonymes. Ce qui nous amene a la constatation que 
l’etude d’un genre ne peut que faire progresser celle des autres 
genres. 

II n’est cependant pas necessaire de convoquer tous les genres 
lorsqu’on entreprend l’etude de tel ou tel genre ; seuls importent 
les genres « pertinents », dont la mention fait ressortir les traits 
distinctifs du genre qu’on etudie. Considerons, par exemple, les 
dix genres poetiques retenus par Ibn Rachiq dans sa c Umda : 
nous remarquons qu’il traite a part la description (wasf), qui 


(1) Literature medievale et theorie des genres, Poetique n° 1, 1970. Voir aussi 
R. Wellek et A. Warren, La theorie litteraire, Seuil, 1971 ; Michael Riffaterre, 
Systeme d'un genre descriptif, Poetique n° 9, 1972 ; Philippe Lejeune, Le pacte aulo- 
biographique, Poetique, n° 14, 1973 ; Darko Suvin, La Science-fiction et la jungle 
des genres, Litterature n° 10, 1973. 

(2) Sur la notion peu Claire de dominante, voir O. Ducrot et T. Todorov, 
Dictionnaire encycloptdique des sciences du langage, Seuil, 1972, p. 194. 

(3) Maqdmdt al-gartrt, Le Gaire, 1326 (h.), p. 5. 
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d’ailleurs transcende selon lui les autres genres ( 1 ) ; ces derniers, 
si on excepte la poesie erotique (nasib), s’organisent, de par leur 
succession lineaire meme, en deux constellations : cFune part, 
nous avons le panegyrique (madih), la jactance (iftihar), le 
threne (rita’) ; d’autre part, nous avons la demande d’accom- 
plissement — d’une promesse par exemple — (al-iqtid& y wa-l - 
istinjaz), le reproche (*ilab), la menace (al-wa'id wa-l-inddr), 
la satire (hija'), F excuse (i'tidar). Ibn Rachlq n’etudie pas Fun 
de ces genres sans faire allusion a la constellation dont il fait 
partie ( 2 ). 

La lecture (ou Faudition) d’un texte est commandee par 
l’appartenance de celui-ci a un genre ; la maqdma de Fez ( 3 ) 
d’Ibn Muhriz al-Wahrani est un texte unique que nous classons 
cependant dans le genre « seance ». Une tension dialectique est 
ainsi perceptible au niveau de l’oeuvre individuelle qui, tout en 
se pliant a un genre, le plie a son tour a de nouvelles exigences. 
Nous negligerons cependant ce qui est propre a tel ou tel auteur 
et nous nous contenterons de voir ce qui pousse des auteurs a 
donner le nom de « maqdmdi» a leurs textes et ce qui amene les 
lecteurs a accepter cette denomination ( 4 ); autrement dit, nous 
essaierons de degager les elements communs aux seances de 
Hamadani, d’Ibn Charaf al-Qayrawan!,de Hariri, d’Ibn Muhriz 
al-Wahr&ni, de Yaziji, et meme de Muwaylihi ( 5 ). 


(1) « La poesie, a Texception d’une infimo partio, se ramene au chapitre du 
wasf ». (* Umda, Le Caire, 1934, II, p. 278). 

(2) Remarquons que les unites de la deuxieme constellation torment en quelque 
sorte une sequence narrative. 

(3) Cette stance est publi6e dans la revue Al-Baht al-ilmt , n° 6, Rabat, 1965. 

(4) Les noms des genres 6tiquetes sur les oeuvres sont parfois illusoires. « L’6tude 
des genres doit se faire a partir des caract^ristiques structurales et non a partir 
de leurs noms » (O. Ducrot et T. Todorov, Diciionnaire encyclopedique des sciences 
du langage , op. cit., p. 193). Certaines oeuvres ne partagent avec les Maqdmdi de 
Hamad&ni que le nom ; d’autres, par contre, tout en avant les memes propri6t6s 
structurales que les stances, s’aflichent sous une autre appellation : ainsi le Hadtt 
(= discours, causerie) 'Isa ibn Hicham de Muwaylihi; de m6me Ibn Charaf parle 
de ahadit a propos de son texte Masa*il al-intiqad (voir la traduction de Ch. Pellat, 
Questions de critique UlUraire , Alger, 1953, p. 4). 

(5) Notre demarche se maintiendra dans un systeme de renvois textuels, dans 
une perp6tuelle circularity. Elle se veut le complement d’une demarche diachronique 
qui etudierait revolution du genre et son inscription progressive dans l’histoire. 
Le champ de l’investigation est assez vaste puisque d’une part, les seances s’eche- 
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On ne saurait clore ces considerations sans parler de deux 
distinctions frequentes dans les traites de poetique arabes ; 
ceux-ci, en effet opposent les vers a la prose et le discours serieux 
au discours plaisant. Comme les deux distinctions eclairent 
quelques aspects des seances, nous allons les examiner successive- 
ment, tout en precisant que leur etude ne sera pas exhaustive. 

II est bien entendu fort possible d’accepter la distinction 
nazm, natr et de distribuer les divers genres dans Tune ou Tautre 
de ces deux categories. Reste a savoir si la distinction est perti- 
nente. Nous ne considererons pas ici le discours coranique et 
Tepineux probleme de Vi'jdz ; de meme nous negligerons les 
controverses sur la preeminence de la poesie ou de la prose. Nous 
partirons de la definition que donne Ibn Tabatiba du 8i>( 1 ) 
« La poesie... est un discours versifie (kal&m manzum) qui se 
distingue de la prose (mantur) qu’utilisent les gens dans leurs 
communications, par Tagencement (nazm) ( 2 ) qui lui est parti¬ 
cular ». Deux remarques s’imposent : d’une part, Ibn Tabatiba 
oppose la poesie a la parole quotidienne ; d’autre part, la struc¬ 
ture metrique est Tunique critere de distinction invoque. On 
peut alors se demander pourquoi Ibn Tab&tiba n’a pas oppose 
la poesie (versifiee) a la prose litteraire, et tout particulierement 
a cette variete de la prose qu’on appelle « prose rimee et ryth- 
mee » (saj*). Reconnaissons que sur ce terrain, la distinction 
vers-prose est pour le moins assez malaisee... 

L’analyse des mots natr et nazm nous aidera peut-etre a 
tourner la difficulte. Le premier signifie, etymologiquement, 


lonnent sur une dizaine de siecles, et d’autre part, les auteurs de s6ances ont vecu 
un peu partout dans l’espace islamique ; en outre, des stances ont 6t6 6crites en 
persan (Balhl), en syriaque (Ebedye§o*), en h^breu (Indas Harlzl). Voir la liste 
complete des auteurs de stances dans l’appendice II du livre de R. Blach6re et 
P. Masnou, Al-Hamadani , Maqdmat (stances), Paris, Klincksiek, 1957. L’6tude 
diachronique (telle que nous la voyons), en mettant l’accent sur les divers contextes 
socio-culturels des oeuvres particulieres, recherchera l’originalit6 de celles-ci et 
sera par consequent amen6e k relever les differences plus que les ressemblances. 
Le modele sous-jacent et regulateur sera bien entendu Hamad&nl. Des regroupe- 
ments de textes, des sous-genres se dessineront... L’ensemble des seances apparaitra 
alors sous la forme d’une spirale renversee... 

(1) *Jydr al-sir, Le Caire, 1956, p. 3. 

(2) On sait que le mot nazm signifie arrangement, organisation, mise en ordre 
(des mots k l’interieur d’un enonce) ; dans un sens particular, il signifie poisie. 
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dispersion, dissemination ; le second, par contre, signifie liaison 
et reunion. A l’eparpillement de la prose s’oppose done la 
cohesion de la poesie. Or les mots, qui sont les « freres » des perles 
(dnvav), courent, en s’eparpillant, un grand risque, celui de se 
perdre et de tomber dans l’oubli ( 1 ). En revanche, ce risque est 
nul lorsqu’un fil (le metre) forme de leur reunion un collier (un 
vers). II est evident que les mots-perles, meme dans un texte en 
prose, obeissent au mode de liaison que constituent les regies de 
grammaire ; sans celles-ci, le discours ne serait, suivant le mot de 
'Abd-al-Q&hir al-Jurjanl, qu’un pur delire (hadayan) ( 2 ). La 
poesie connalt, cependant, deux facteurs (supplementaires) de 
cohesion : le metre et la rime ; le discours le plus ordonne est 
ainsi celui qui obeit a un plus grand nombre de contraintes ( 3 ). 

II faut cependant indiquer que le saj* conjure la dispersion 
des mots avec (presque) les memes moyens que la poesie. Les 
affinites entre les deux formes peuvent etre observees a tous les 
niveaux. Le saj ' suppose un schema metrique certes moins rigide 
que celui de la poesie, mais obeissant neanmoins a certaines 
regies que les rhetoriciens n’ont pas manque de codifier ; il appelle 
lui aussi, une lecture-audition particuliere et produit un ethos 
assez semblable a celui de la poesie. En outre, les themes traites 
par celle-ci se retrouvent dans la prose (et reciproquement) ( 4 ); 


(1) 'Umda, I, p. 7. 

(2) Asrar al-balaga, Le Caire, 1959, p. 2. 

(3) A propos de mots-perles, signalons que le metalangage des poeticiens est 
parseme de jugements et depreciations a premiere vue deroutants. Qu’est-ce 
en effet qu’« une poesie dont l’eau est abondante » (si r katlr al-ma’)? Ghercher 
ce que cette expression veui dire ne presenterait pas un grand inter&t; mieux 
vaudrait selon nous la brancher sur des m6taphores de m^me nature. Le poete 
n’est-il pas compare a la pluie, aux nuages, a la mer ? N’est-il pas un plongeur a 
la recherche des joyaux et des perles ? Les pierreries trouv^es, il faut les travailler, 
les fa^onner, les assembler (d’ou l’image du poete-orfevre), et enfin les vendre (le 
poete-bijoutier) ...De proche en proche, on en arrive a l’image du poete forgeron, 
alchimiste, graveur, peintre, cordonnier, tisserand (n’oublions pas que kataba 
signifie tcrire et coudre) ...La synthese de ces elements apparente le texte a une 
mariee Carus) richement habillSe, ornee, peinte, couverte de parures (Al-Jurj&ni 
remarque que des ornements excessifs risquent d’Gtouffer la mariee ; voir Asrar 
al-balaga, op. cit., p. 5) ...Ce ne sont la que quelques points d’un travail en cours 
sur le lexique de Hariri; nous espSrons pouvoir montrer, d 'une maniere ditournee, 
la representation m£dievale du poete, du travail du poete, du texte et des materiaux 
mis en oeuvre. 

(4) Voir Sawqi Dayf, Al-maqama, Le Cairo, 1954, p. 27. Ge phenomene, nous 
semble-t-il, est visible surtout a partir du iv e siecle de l’H6gire. 
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il suffit, pour s’en convaincre, de jeter un coup d’ceil sur les 
seances de Hamad&ni, Hariri ou Y&ziji: les memes themes y sont 
souvent alternativement traites en prose et en poesie. Enfin les 
memes ornements (badi\ muhassinai) se rencontrent dans ces 
deux formes qui tendent a annuler les distances qui les separent ( 1 ) 

On peut dire qu’a partir du iv e siecle commence a se dessiner 
l’ideal du rheteur total , capable non seulement d’utiliser tous les 
metres poetiques, mais aussi d’exceller dans tous les genres ( 2 ) 
et de se mouvoir avec la meme facilite dans la poesie et dans la 
prose : ainsi voyons-nous Hamadani, dans La Seance de J&hiz , 
reprocher au grand prosateur du m e siecle de n’avoir pas compose 
de poesies ( 3 ). 

La poesie et la prose artistique ont evolue dans un constant 
vis-a-vis : toute innovation dans Tune se repercute sur l’autre; 
composer un poeme ou une epitre, mobilise a peu pres les memes 
mecanismes, le meme metier (sina'a). Comme aucune des deux 
formes ne possede un domaine autonome, force nous est de 
constater que leur distinction ne se justifie que jusqu’a un 
certain point et de rechercher les criteres d’une classification des 
genres dans une autre direction. 

Est-il possible de fixer une frontiere rigoureuse separant le 
serieux (jidd) du plaisant (hazl) ? En attendant des etudes plus 


(1) Le saf, quoique fori cultive par les lettres, n’elait pas unanimement goute : 
d’abord parce qu’il rappelait les paroles des devins (kuhhan) preislamiques ; ensuite 
parce que certains esprits soutenaient que cette forme se retrouve dans le Coran, 
alors que tout l’effort des apologistes etait de demontrer que le discours du Livre 
Saint est un discours unique en son genre (voir B&qill&ni, fjaz al Qur'an, Le Caire, 
1964, pp. 57 sv.) ; enfin parce que le contenu (ma'na) suit dans le saf l’expression 
(lafz). Ibid., p. 58; Al-Jurj&n! 6nonce un jugement plus nuance dans Asrar 
al-balaga, op. cit., pp. 6 sv.). Curieusement, la derniere constatation est faite par 
B&qill&n! m6me a propos de la poSsie {Pjaz, p. 226). 

(2) C’est ce qu’Ibn Rachlq recommande aux poetes en citant deux exemples : 
Bass&r et Abu Nuw&s (* Umda, op. cit., II, p. 99). II convient de mentionner que 
pour beaucoup de critiques m6di6vaux, cet ideal ne se realise que rarement; leurs 
jugements sur les anciens poemes montrent qu’ils considerent que le poete excelle 
dans tel genre plutdt que dans tel autre : ImruM-Qays « quand il monte »(a cheval), 
Al-N&biga « quand il craint» (le courroux de son prince), Zuhayr « quand il desire » 
(de l’argent)... B&qill&nl voit dans ces flottements qualitatifs une preuve de plus 
de la preeminence du Livre Saint, toujours superieur au discours des humains, 
toujours 6gal & lui-meme (cf. Vjdz al-Qur'dn, op. cit., pp. 36 sv.). 

(3) Maqamdl BadV al-Zaman al-Hamadant, Beyrouth, 1958, pp. 75 sv. 
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poussees, nous indiquerons brievement deux directions de 
recherches. La premiere viserait le domaine de la fiction consi- 
deree comme un divertissement inutile ou malsain, juste bon 
pour ceux qui ont peu d’esprit (suhafa'). Ibn-al-Muqaffa' 
emploie le mot hazl concuremment avec le mot lahw (amuse¬ 
ment, passe-temps) et l’oppose a hikma ou legon morale que le 
sage doit rechercher dans les histoires qu’il lit (*) : la justification 
de celles-ci, aux yeux du * aqil , reside done dans leur legon morale. 
Indiquons que les traits du badV (e’est-a-dire, en gros, la fonc- 
tion poetique telle que l’entend Jakobson ( 1 2 ) peuvent constituer 
egalement une justification du recit (nous y reviendrons). 

Le second domaine a explorer est celui des themes poetiques. 
En paraphrasant Abu-'Amr ibn-al-'Ala’, nous pouvons dire que 
les vers serieux sont ceux qui ne font pas rougir une jeune 
fille ( 3 ). Par ce biais, une dimension ethique s’introduit dans les 
etudes de poetique, dimension au nom de laquelle Baqillan! ( 4 ) 
et Ibn Charaf ( 5 ) declarent mauvais des vers pourtant celebres 
d’lmru’-l-Qays. A l’inverse, un Qudama considere que les themes 
(maani) ne sont qu’une matiere (madda) a laquelle le poete 
donne une forme (sura) particuliere ; le sair est tenu seulement 
d’avoir en vue l’achevement technique (tajwid) de ses vers : 
l’excellence de ceux-ci n’est pas ternie par le theme vil, de meme 
que l’habilete artisanale du menuisier n’est pas diminuee par la 
mauvaise qualite du bois ( 6 ). ’ 

Quoiqu’il en soit, les themes du hazl , malgre la suspicion dont 
ils faisaient parfois l’objet, ont continue a etre cultives et a piquer 
l’interet et la curiosite des lettres. D’ailleurs, Vadab (au sens 
large) comprend le jidd et le hazl et Yadib ne doit ignorer aucune 
des deux tendances. Ibn Rachiq ne recommande-t-il pas aux 
poetes d’exceller dans le serieux et dans le plaisant ? ( 7 ). 


(1) Voir Kalila wa Dimna , Beyrouth, 1969, p. 7 el p. 17. 

(2) Essais de linguistique generate, collection Points, chapitre 11 (Linguistique 
et poetique). 

(3) * Umda , op. cit., II p. 161. 

(4) Vjaz, op. cit., pp. 166 sv. 

(5) Questions de critique litter air e. 

(6) Voir le prologue de Qud&ma a son Naqd al-si'r. 

(7) * Umda, op. cit., II, p. 99. Notons que Ta'&libi, tout en feignant l’h6sitation, 
fmit tout de memo par citer dans sa Yatlma (Le Caire, 1956, III, pp. 3 sv. et 
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Dans l’ensemble, les seances font droit aux deux dimensions ; 
une etude de la composition des seances de Hariri par exemple, 
montrerait une subtile alternance des themes du jidd et des 
themes du hazl. Le souci de diversifier la matiere du livre va de 
pair avec celui de passer en revue tous les themes de Vadab. II 
s’agit la (Tun phenomene assez general, qu’on peut observer dans 
plusieurs genres de la litterature arabe (anthologies, ouvrages 
historico-biographiques...) ; il signale une « ecriture » ( 1 ), un style 
collectif revendique par le groupe social (aux frontieres d’ailleurs 
assez imprecises) qui se reclame de Vadab, et cela au meme titre 
que les muhassinat , le « style formulaire », la prose cadencee et 
rimee (a laquelle on a recours d’une maniere plus ou moins 
systematique), les figures exemplaires ( 2 ), la citation sous ses 
diverses formes : iqtib&s (emprunt d’un fragment du Coran ou 
d’une tradition du Prophete), tadmin (inclusion d’un ou de 
plusieurs vers), hall (reecriture en prose d’un passage versifie), 
'aqd (versification d’un texte en prose), talmih (allusion). Consi- 
derees sous cet angle, les seances se distingueraient difficilement 
des epltres d’Al-S4hib ou d’Ibn al-'Amid. 

La genese des seances semble defier les chercheurs. Comme 
on se base sur les themes traites (les sujets), on est inevitablement 
amene a multiplier les sources : autant de sources que de sujets 


pp. 31 sv.) des pieces os6es d’Ibn Sukkara et d’Ibn al-Hajj&j. L’attitude des savants 
m6di6vaux £tait dans l’ensemble plus liberate que celle de M. *Abdu qui a retranche 
dans son Edition des stances de Hama(J&nl toute une stance ainsi que quelques 
passages qu’il juge contraires k la biens6ance. Son operation de castration ne va 
cependant pas jusqu’au bout car il conserve un po6me scabreux d’Abti NuwAs 
cite par Hamad&ni. 

Notons aussi que les poetes du hazl (bien que traites avec une certaine condescen- 
dance parce qu’ils negligeaient le jidd) etaient recherches et fetes. Parlant de 
^lubz’urzl,«un analphabete ne sachant ni 6crire ni lire », Ta*£libi indique qu’« Ibn 
Lankak — malgre son rang 61ev6 — frequentait sa boutique et ecoutait ses poesies » 
(Yattma , II, p. 366). De mSme, le grand vizir Al-S&hib admirait beaucoup le po6me 
d’Abu Dulaf al-^azrajl sur les Band. Sasan. (Ibid., Ill, p. 356). 

(1) «... l’6criture est done essentiellement la morale de la forme, e’est le choix 
de l’aire sociale au sein de laquelle l’ecrivain decide de situer la Nature de son 
langage ». Roland Barthes, Le DegH Ztro de VVenture, collection Points, p. 15. 
Voir aussi P. Guiraud, Essais de stylistique , Klincksiek, 1969, p. 79, et M. Arkoun, 
Essais sur la pensie islamique , Paris , 1973, pp. 197 sv. 

(2) E. R. Curtius a montre, dans La literature europienne et le moyen age latin 
(Paris, 1965), l’importance des figures exemplaires dans la litterature europ6enne 
medtevale. 
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traites (*); cette maniere de voir — nous semble-t-il — passe a 
c6te du probleme. Pour degager la specificite des seances, il 
faudra s’engager dans une autre voie. Nous commencerons par 
proposer une classification des genres, a caractere purement 
heuristique, et s’inspirant librement de la distinction entre 
mimesis et di&gesis ( 2 ). Notre demarche consistera, en presence 

(1) On constate par exemple des passages par6n6tiques dans les stances et 
on se demande si ies sermonnaires (qussas) ne seraient pas a l’origine de la maqama 
(Ch. Pellat, Le milieu basrien et la formation de Gahiz, Paris, 1953, p. 116) ; ou bien 
on invoque le cas de pauvres ascetes rappelant la vanity de l’homme aux riches 
et grands de ce monde (R. Blach^re et P. Masnou, Al Hamaddnl, Maqamdi , op. cit. ; 
voir tout particuli6rement le chapitre sur la gen&se des stances). Mais on constate 
aussi dans les stances un mukaddt (vagabond, imposteur) et on parle alors de l’in- 
fluence d’un chapitre du Livre des Avares de J&hiz (op. cil., pp. 65 et 75), de la 
Qastda sasdntya d’Abu Dulaf Al-l^azrajl... Ce dernier a fourni a Hamad&nl la 
plupart de ses sujets. Remarquons k ce propos une parents entre La Stance de 
Rusafa et le long poeme d’Abu Dulaf. Le premier texte 6numere les ruses des voleurs 
et le deuxieme celles des mukaddt ; tous deux constituent un repertoire de motifs, 
un reservoir de situations narratives virtuelles. Hamad&nl a puis£ largement dans 
cclui d’Abu Dulaf : telle ruse, indiqu6e dans un vers ou dans un fragment de vers 
devient La Stance du Singe ou La Stance du Talisman. C’est Ik un probleme de 
r£ecriture et d’amplification (ishdb , ilnab). 

Blachere et Masnou voient Ggalement a l’origine des stances les textes rapportant 
la rencontre d’un savant et d’un gueux qui se r6vele avoir une «parole d’or ». 
L’hypoth^se est fort s6duisante ; elle s’applique a beaucoup de stances de Hamad&ni 
et de Hariri, mais elle perd sa validity lorsqu’on aborde les seances d’Ibn Charaf 
et d’Ibn Muhriz. A I’appui de cette hypothfcse, signalons la parente des stances 
et d’une figure de rh6torique : la tawriya (qu’on aimerait traduire par sens dtguist). 
La tawriya suppose un « sens proche » (qui n’est qu’un leurre) et « un sens lointain » 
(qui est le vtritable sens du message) ; de la m§me fa§on, beaucoup de stances sont 
b&ties sur un jeu du paraltre et de l’Stre : le heros apparalt d’abord au narrateur 
sous la forme d’un aveugle, d’une vieille femme, etc. Nous ne pouvons nous empdeher 
ici de citer la definition que donne Aristote de la reconnaissance.« La reconnaissance, 
comme d’ailleurs le nom l’indique, est un passage de l’ignorance a la connaissance... » 
(.Pottique , 1452 a). 

On sait que dans le titre de la plupart des seances figure le nom d’une ville : 
le heros et le narrateur traversent, sans aucun ordre, les villes arabo-musulmanes ; 
mais ce qui leur arrive a Chiraz peut leur arriver a Bagdad. Comme les villes sont 
rarement decrites, leur indication semble relever de l’arbitraire. En nous plagant 
a un autre niveau d’analyse, nous pouvons dire que cette myriade de noms de villes 
reflete (bien plus que la vie vagabonde de Hamad&nt) le d^membrement de l’empire 
musulman et la decentralisation culturelle qui en est r6sult£e. Bagdad, bien qu’elle 
ait beneficie d’un prestige encore puissant en tant que siege du califat, n’est plus 
qu’un centre culturel parmi bien d’autres. La mention du nom d’une ville dans le 
titre devient par la suite un indicateur de genre (il est vrai assez secondaire). 
Notons en passant que les premiers historiens arabes r^digeaient des monographies 
sur les grands centres urbains. 

(2) Sur ces deux notions, voir G. Genette, Frontieres du rtcit , in Figures II, 
Seuil, 1969. Du m6me auteur, Figures III , Seuil, 1972, pp. 191 sv. 


3 



34 


ABD EL-FATTAH KILITO 


cTun texte, a poser la question : qui parle ? qui assume le discours ? 
Les diverses reponses constitueront autant de formes de discours 
ou classes ( 1 ) : 

— Tauteur peut assumer directement son discours, e’est-a- 
dire parler en son nom ; exemple : les genres poetiques tradi- 
tionnels, les epitres, les sermons. 

— L’auteur peut rapporter des discours (qui etaient assumes 
dans une autre situation de discours ) ; son role se reduit a Torga- 
nisation des textes cites, a Tindication des references et, au 
besoin, a la formulation de quelques jugements. Les anthologies, 
si nombreuses et si importantes dans la litterature arabe, peuvent 
illustrer cette seconde classe. Dans Zahr al-ad&b , Al-bay&n wad- 
tabyin , Al-iqd al-farid, Kitab al-agani, t Uyun al-ahbar , etc., le 
discours assume (Fapport propre aux auteurs des recueils) conti¬ 
nue evidemment d’occuper une certaine place ; on peut meme 
dire que dans les anthologies, le discours rapporte, bien que 
quantitativement plus important, est cependant subordonne au 
discours assume. Precisons toutefois, que dans les ouvrages que 
nous venons de citer, la part du discours assume est plus ou moins 
etendue : la contribution personnelle de Jahiz apparait fort 
substantielle lorsqu’on la compare a celle d’Abu-l-Faraj al- 
IsbaMni. Ge dernier peut etre considere avant tout, comme un 
organisateur de textes : son apport — semble-t-il —- est tres 
mince ( 2 ). 


(1) Voir R. Barthes, Linguislique el litterature , Langages n° 12, pp. 6 sv. Nous 
empruntons a Paul Zumthor cette definition : « La «classe » se d6finira par une 
forme interne, dont l’existence est confirmee par l’epreuve de commutation entre 
les textes qui la composent, mais exclut l’interchangeabilite, d’une classe a fautre, 
d’un certain nombre de traits, consid6res pour cette raison comme pertinents. 
La « classe » repose done sur une continuity, d6finie au niveau d’une dominante 
autour de laquelle s’organisent les oeuvres » ( Essai de poetique medievale , Seuil, 
1972, p. 164). 

(2) Sur Le Livre des Chansons, voir R. Blachere, Histoire de la lilltrature arabe , 
Paris, tome I (1952), pp. 133-138. Dans le prolongement de l’ytude de M. Arkoun 
sur le genre anthologie (voir note n° 2), nous indiquons ici les jugements de quelques 
auteurs m6di6vaux sur la catygorie d’ouvrages que nous examinons. B&qill&ni 
semble considyrer comme une faiblesse de J&hiz la tendance de celui-ci a « [faire 
appel] au discours d’autrui» (yasia'in bi-kalam gayrih). Voir Vjaz ( op . cit., p. 248). 
A l’opposy, Ibn *Abd Rabbih afilrme que «le choix des discours est plus difficile 
que leur composition)) (ihtiyar al-kalam as'ab min ta’lifih), cf. 'Iqd (Le Gaire, 
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—- L’auteur peut attribuer un texte qu’il a lui-meme compose 
a un personnage historique, ou considere comme tel, bref a un 
personnage connu du lecteur-auditeur. Deux cas sont alors a 
retenir. Tant que la supercherie n’est pas decouverte (c’est-a-dire 
tant que l’attribution frauduleuse echappe a la vigilance des 
erudits), ce phenomene s’apparente sensiblement au precedent. 
Dans le cas contraire, nous avons un apocryphe ; il en est ainsi 
des traditions faussement attributes au Prophete, des poemes 
attribues aux Amants mythiques ( 1 ) de la Lamiyat at-Arab 
attribute a Sanfar&, mais composte par Halaf al-Ahmar( 2 ). 

— L’auteur peut attribuer un texte qu’il a lui-meme compost 
a des etres fictifs ; il fait parler des narrateurs et des personnages, 
exemple : Kalila et Dimna , Les Mille el Une Nuits . 

— «L’auteur» peut s’approprier un texte appartenant a 
quelqu’un d’autre (nash , intihal). 

Quelques prtcisions sont ntcessaires : 

a) Une forme de discours peut coincider avec un genre, mais 
le plus souvent, elle regroupe plusieurs genres. La deuxieme 
partie de cette ttude illustrera cette remarque. 

b) Les textes concrets participent souvent de plus d’une 
classe ; on peut meme dire qu’une classe ne se rencontre pas a 
Tttat pur dans les oeuvres particulieres ; dans celles-ci, une forme 
peut seulement prtdominer... Dans tel poeme ou tel sermon, il 
faut faire la part de ce discours diffus, collectif et parfois ano- 
nyme que constitue la citation : la voix de l’auteur interfere avec 


1965, I, p. 2). En un sens, tout ouvrage arabe m6di6val est (partiellement) une 
anthologie. Ibn al-^Iassab par exemple remarque que la plus grande partie des 
stances de Hartr! est constitute d’emprunts ; autrement dit, la part de la citation 
est plus etendue que la part oil se manifeste l’apport personnel de Hariri. ( Maqdmat 
al-ljartrt, op. cit. t Appendice, p. 2). 

(1) Selon Ibn al*Kalbt, l’histoire (hadit) de Majnun et les poemes attribues 
a ce dernier ont ttt composts par un jeune homme appartenant aux Omeyyades 
(Agani , Beyrouth, 1970, pp. 167-8). Voir El, article Madjnun (R. A. Nicholson). 

(2) Al-Q&lf, Kiidb al-amali, Le Gaire, 1953, p. 55 ; cf. aussi El, article Shanfara 
(Krenkow). Evoquons aussi le cas (ltgerement difftrent) du texte dont l’attribution 
est douteuse; exemple : Vfiptire de Sahl ibn Harun qui se trouve au dtbut du Livre 
des Avares de J&hiz (traduction Gh. Pellat, 1951 ; voir note n. 5 de la p. 13). 
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celle de la culture et il est parfois malaise d’etablir avec precision 
Torigine d’un enonce( 1 ). 

c) II est evident qu’une etude plus rigoureuse ( 2 ) permettra 
de mentionner d’autres classes... Celles que nous venons d’enu- 
merer peuvent etre ramenees, si on neglige quelques nuances, a 
deux seulement : 

1 discours assume 

2 discours rapporte 

— sans attribution : . plagiat 

. citation d’un texte tombe, par sa noto¬ 
riety ou son anonymat, dans le domaine 
public (proverbes, formules propitia- 
toires... ) ( 3 ) 

— avec attribution : . vraie 

. fausse 
. Active. 

Dans la discussion qui va suivre, nous nous occuperons exclusi- 
vement de la deuxieme subdivision du discours rapporte. 


II. Les conlraintes formelles du discours . 

II est possible de ramener les protagonistes des seances a deux 
figures principales : d’une part, il y a celui qui parle, et d’autre 
part celui qui ecoute ; entre ces deux figures, se tisse un rapport 


(1) R. Barthes, SjZ, Seuil, 1970, p. 48. A propos d’un philosophe du iv e siecle, 
M. Arkoun pose fort judicieusement la question suivante : «... Miskawayh, en usant 
d’un lexique d’emprunt, introduit-il des Elements notionnels tir£s de sa propre 
perception du monde et de l’homme, ou se laisse-t-il entrafner par la force obsedante 
d’une terminologie, en fait, coupee de toute reference a l’objet ? » ( Vhumanisme 
arabe , op. cit., p. 116). 

(2) Les remarques que nous venons de faire sont approximatives et par 
consequent provisoires. Affinees et developpees, elles fourniraient une nouvelle 
maniere d’apprehender les genres et peut-Stre aussi un premier jalon dans la 
constitution d’une typologie des textes arabes... 

(3) Sur les sariqdt voir *Umda (op. cit., II, pp. 565-578). Les sariqdt occupent 
un domaine assez vaste dans lequel le plagiat proprement dit ne tient qu’une place 
mineure. La traduction que nous proposons pour ce mot est : relations entre textes 
ou (pour employer un terme k la mode) intertextualite . 
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didactique de maitre a eleve. Nous touchons ici un aspect impor¬ 
tant du genre : le heros de chaque recueil de seances est, en depit 
de ses autres attributs, avant tout, quelqu’un qui poss&de un 
savoir (Yadab) et qui s’impose par son habilete a manier la 
langue et par sa virtuosite. Vues sous cet angle, ses aventures 
(qui sont celles de sa langue, aux deux sens du mot bien sur) se 
ramenent facilement a trois types : ou bien il expose de lui-meme 
sa « marchandise », ou bien il execute une commande, ou bien il 
se soumet a une epreuve. Des qu’il cesse de parler, son auditoire 
(la foule bigarree de la place publique, le groupe homogene du 
salon, plus rarement un compagnon de voyage) donne libre cours 
a son admiration et a sa generosite ( x ). 

L’auditoire change d’une seance a l’autre, mais un auditeur 
est constamment attache a la personne du balig (rheteur) ( 1 2 ) ; 
s’ils se separent a la fin d’une seance, c’est pour se rencontrer 
au debut de la suivante. Une contrainte du genre exige la per¬ 
manence d’un rawi (transmetteur) qui conserve dans sa memoire 
les discours du balig et les preserve de l’oubli. Il remplit ainsi 
deux fonctions : la premiere en tant que participant a une 
intrigue, la seconde en tant que rawi : il rapporte les discours 
qu’il a entendus et precise les circonstances spatio-temporelles 
dans lesquelles ils ont ete prononces. C’est a un groupe d’audi- 
teurs qu’il s’adresse, et de meme que le balig s’adressait a un 
auditoire dont faisait partie le rawi , de meme ce dernier parle 
devant un groupe ( 3 ) dont fait partie un rawi au second degre 
qui, a son tour, communiquera ce qu’il a entendu et indiquera 
la situation d'enonciation. 


(1) Les Sloges d^cern^s au balig s’adressent indirectement k l’auteur ; les stances 
contiennent des discours et des jugements (toujours 61ogieux) sur ces discours : 
c’est l^t une caract6ristique du genre. Le ton change dans les prefaces ou la clause 
de modestie est de rigueur (voir Hariri). Rappelons un fait comparable dans 
Risdlat al-taw&b? wa-l-zawdbi* : Ibn Suhayd s’imagine vagabondant dans la vall6e 
des demons qui inspirent les pontes ; les vers qu’il leur recite lui attirent bien 
entendu des Sloges chaleureux. 

(2) G’est ainsi qu’Ibn Charaf dSsigne Abu-l-Fath al-Iskandarl ( Questions de 
critique litteraire, op. cit. f p. 5). 

(3) Il est vrai que le nous de la formule liminaire des stances est ambigu, pouvant 
designer aussi bien une personne que plusieurs personnes... Cette formule est la 
marque infaillible du discours rapports. 
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Le second rawi , qui n’a pris aucune part aux aventures du 
balig , ne connait qu’indirectement la parole de ce dernier. C’est 
un pur rapporteur : tout ce qu’on sait de lui, c’est qu’il transmet 
les informations qu’il tient du premier rawi ... Reste un probleme 
assez delicat : les destinataires du balig sont indiques explicite- 
ment; ceux du rawi , bien que non nommes, sont egalement 
mentionnes ; mais quels sont les destinataires du deuxieme 
rawi ? La question peut etre formulee differemment : qui est ce 
rawi (anonyme) ? En d’autres termes, est-ce Hamad&ni qui 
enonce : «'lsa ibn Hich&m nous a communique ce qui suit» ? 
Est-ce Hariri qui enonce : «Al-H&rit ibn Hamm&m nous a 
communique ce qui suit» ? Assurement non, si l’on se place a 
un certain niveau : Hamadani et Hariri, qui ont une existence 
historique, ne peuvent transmettre les discours de 'Isa ibn 
HicMm ou d’Al-Harit qui sont des «etres de papier» (ou de 
parole). Le second rawi est done lui aussi un etre flctif, « un 
personnage de fiction en qui l’auteur s’est metamorphose » ( x ). 

Recapitulons les traits du genre que nous avons releves. Une 
seance suppose un texle , un rawi qui recueille le texte de la 
bouche du balig . un deuxieme rawi qui clot le processus de 
transmission. On devine ou nous voulons en venir : l’ensemble 
de ces caracteristiques se retrouve dans les recueils de traditions 
du Prophete (hadit) et dans les ouvrages historico-biographiques 
ou recueils de traditions profanes (habar). 

Avant duller plus loin, evoquons une question epineuse : le 
discours du Hadit ne peut etre legitimement coupe du vecu du 
Prophete ; Texperience qu’il instaure devient une norme, un 
modele culturel que les fideles s’efforceront d’imiter. II n’en va 
pas de meme des seances de Hamad&ni ou de Hariri : ces textes 


(1) VoirW. Kayser, Qui raconle le roman ? Poitique n° 4, pp. 504 sv. Nouspouvons 
maintenant tenter de r^pondre k la premiere question concernant le destinataire 
du second rdwt. Dans la mesure ou il y a une correlation entre le je et le tu, dire : 
«*lsa ibn HicMm nous a communique ce qui suit», c’est du m@me coup, tracer les 
contours — il est vrai imprecis — d’un « narrataire » qu’il convient de distinguer 
du lecteur — auditeur reel. Hariri, en revanche, presentant ses seances, s’adresse 
bel et bien au lecteur. Mais quel lecteur ? Est-ce le lecteur reel ? Le lecteur implicite ? 
Le lecteur ideal ? Une etude attentive de la preface permettrait d’y d6celer la 
presence de ces difterents types de lecteurs. Sur ces distinctions assez subtiles, 
voir G. Prince, Introduction a Vdtude du narrataire , Pottique n° 14. 



LE GENRE « SEANCE » 


39 


ne peuvent dissimuler leur caractere fictif et proposent tout au 
plus un modele esthetique. La Tradition constitue ainsi un 
langage specifique que Panalyse formelle est incapable de saisir 
dans toutes ses implications. Ce qui attenue Parbitraire de notre 
analyse et justifie malgre tout la demarche structurale, c’est que 
le Hadit n’a pas seulement fourni un modele de conduite indivi- 
duelle et sociale, mais aussi un modele d ’ecriture pour de nom- 
breux genres, parmi lesquels figurent selon nous les seances. 
Dans ce qui va suivre, nous retiendrons uniquement l’aspect 
relatif a Porganisation complexe qui caracterise chaque tradition 
des lors qu’elle est inseree dans un corpus : outre la parole de 
Muhammad, la situation de discours et la chafne des garants 
s’imposent en effet a l’attention. 

Dans le Hadit , il y a quelqu’un qui agit et sait (le Prophete), 
et quelqu’un d’autre qui desire savoir pour agir (tel membre de 
la jeune communaute musulmane). Ce dernier communique ce 
qu’il a appris a un autre membre qui, a son tour, proposera son 
savoir, et ainsi de suite jusqu’a la fixation du Hadit dans tel ou 
tel recueil. Les savants musulmans distinguaient deux parties 
dans chaque hadit : le main ou texte proprement dit du Prophete, 
souvent accompagne d’indications sur la situation d’enonciation, 
et le sanad , c’est-a-dire la chalne des garants qui se sont transmis 
le texte du Prophete ( 1 ). 

On sait qu’a l’epoque « archai'que » et sous les Omeyyades, 
tout grand poete avait un rawi , la plupart du temps un apprenti- 
poete, qui etait charge d’enregistrer (dans sa memoire le plus 
souvent) les poemes du maltre et de les propager. Avant de 
connaltre la sanction de Pecriture, la poesie ancienne a ainsi 
circule de bouche a oreille. Ce mode de transmission n’est pas 
sans rappeler celui du Hadit ( 2 ). 

Dans les seances, le rawi se caracterise par les attributs sui- 
vants : amour de Peloquence, amour des voyages, curiosite. Le 
premier attribut commande les deux autres : ne faut-il pas se 
deplacer pour rencontrer le balig , et, une fois celui-ci retrouve, 


(1) EI 2 , article IJadith. 

(2) Nous renvoyons tout particulterement k VHistoire de la lilUraiure arabe 
de R. Blach6re, Paris, I (1952), p. 92 et pp. 119 sv. 
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ne faut-il pas se renseigner sur lui, le re-connaitre ? A ce propos, 
signalons deux phenomenes culturels. Les biographies des savants 
arabes montrent que beaucoup d’entre eux se deplagaient dans 
les differents centres culturels pour « ecouter » les grands maltres. 
En outre, la quete des materiaux religieux et profanes a mobilise 
les quatre premiers siecles de 1’Islam. A mesure que les musul- 
mans s’eloignaient des origines , ils sentaient le besoin de se 
pencher sur leur passe et de sauver de l’oubli l’heritage legue par 
les Anciens. La fixation par ecrit de la Revelation s’est faite 
assez t6t ( x ) ; par contre le Hadit , la poesie archaique (dont la 
connaissance etait indispensable pour 1’aplanissement des diffi¬ 
cult^ linguistiques du Coran), les proverbes et bien d’autres 
textes n’ont ete recueillis que tardivement. Quand on sait qu’il 
fallait, pour donner une interpretation correcte a un fait d’ordre 
religieux, politique ou poetique, remonter a une source, a une 
origine, a un as/, on comprend la frenesie avec laquelle s’etait 
effectuee la chasse au hadit et au habar , frenesie aiguisee par la 
conviction qu’une partie importante des documents est soit 
oubliee, soit alteree( 1 2 ). 

De la deux habitudes intellectuelles complementaires : la 
citation constante du discours du passe pour faire signifier le 
present, et remuneration des intermediaires gr&ce auxquels ce 
discours a pu faire son chemin jusqu’a celui qui l’invoque ; la 
chalne des garants revetait une grande importance car, bien 
souvent, la probite intellectuelle du transmetteur etait l’unique 
critere permettant de decider si tel texte est authentique ou non. 
Ainsi, voyons-nous se developper l’usage du discours rapporte 
qui est a Torigine de nombre de recueils, d’anthologies et d’ou- 
vrages historico-biographiques {Le Livre des Chansons par 
exemple). 


(1) Voir R. Blach^re, Introduction au Coran , Paris, 6d. Besson et Chantemerle, 
2* M., 1959. 

(2) On sait que des enqudtes furent menses aupr6s des tribus ou des personnages 
ayant, le plus souvent indirectement, entendu les textes qui font l’objet de la quSte 
Accomplir de longs voyages a la recherche de la science (fltalab al-ilm) signifiait 
alors souvent recueillir des textes proph6tiques ou profanes remontant k l’origine 
du savoir. Sur ces questions, nous renvoyons & Taha Husayn, Ft l-adab al-jdhilt , 
Le Caire, 1345/1927 ; R. Blachere, Histoire de la litUrature arabe, I, op. cit. ; 
J. Schacht, Origins of Muhammadan Jurisprudence , Oxford, 1959. Voir aussi, 
outre les travaux de Golziher, l’article Hadlih, in El a . 
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Considerons maintenant le protocole d’ouverture des seances : 
*lsd ibn Hicham (ou Al-H&rit...) nous a communique ce qui suit. 
Au nom pres, la formule se trouve (concurremment avec «j’ai 
entendu de X... ») au debut de maint hadit et de maint texte 
d’adab. C’est un indice de debut et, en meme temps, Tannonce 
d’une citation, dans la mesure oil un texte n’est accessible que 
par une serie d’intermediaires. Mais le syntagme inaugural revet 
dans les seances un caractere particulier. Le rawi est, en effet, 
un etre fictif de meme que le balig ; leur nom ne provoque pas 
un sentiment de deja connu et les presentations, si Ton peut dire, 
se font au fil du texte ; bref, ils n’ont pas une existence indepen- 
dante du texte, ils n’existent que dans et par le texte qui les 
enveloppe. 

Par leur aspect fictif, les seances se distinguent done des 
recueils de traditions et des ouvrages d’adab : il y a une nette 
difference entre le discours fidivement rapporte et le discours 
veritablement rapporte. Reste une variante, qu’on pourrait 
appeler le discours faussement rapporte : nous designons ainsi les 
textes apocryphes qui ont connu une surprenante proliferation 
dans la litterature arabe. Ce n’est pas ici le lieu d’entrer dans des 
details historiques ; re tenons seulement que d’innombrables 
textes ont ete attribues au Prophete, a ses Compagnons, aux 
poetes et aux orateurs anciens. Bien plus, tel auteur debutant 
n’hesitait pas, pour donner plus de poids a sa production, a 
l’attribuer a un auteur celebre. C’est ce qu’a fait J&hiz, qui n’a 
revendique que sur le tard, la paternite de ses premiers livres. 
A ce meme J&hiz ont ete attribues des ouvrages dont Torigine 
embarrasse encore les chercheurs ( 1 ). 

Entre le document apocryphe et la seance, il y a de nombreux 
points communs qui ne doivent pas masquer une difference 
essentielle : le pseudo-auteur est un personnage historique 
connu, en ce sens qu’il a deja signe de son nom un certain nombre 
de textes ; d’ailleurs, son existence, meme lorsqu’elle n’est que 


(1) Gf. Gh. Pellat, Le milieu basrien et la formation de dahiz , op. cit., p. 139. 
Dans la literature europ6enne m6di6vale aussi, l’id6e de propriety du texte et la 
notion d’auteur 6taient assez floues (P. Zumthor, Essai de pottique m6di6vale f 
op. cit., p. 68 sv. ; Dmitri Likhatchev, L'ttiquette litttraire, Pottique, n° 9, pp. 118 sv. 
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legendaire, est attestee par des documents. C’est cette re-connais- 
sance qui, d’une part, permet qu’on lui attribue un poeme ou un 
sermon, et, d’autre part, le distingue du personnage fictif qui, 
nous l’avons vu, ne peut etre dissocie du recit qui en parle. 

D’apres Ibn Charaf al-Qayraw&nl, Hamad&nl «improvisait 
ses seances a la fin de ses reunions ( 1 ). Quels etaient les sujets 
debattus lors de ces reunions » ? II nous manque, pour repondre 
a cette question, une sociologie de la litterature au iv e siecle. 
Parmi les nombreux domaines a etudier, deux semblent devoir 
solliciter tout particulierement l’attention des chercheurs : d’une 
part la litterature de salon , et d’autre part, la litterature de la 
place publique. A l’interieur de chaque espace , la relation auteur- 
oeuvre-public presente un visage particulier et original. II n’est 
pas question d’etudier separement les trois termes de la relation 
(comme cela se fait malheureusement encore aujourd’hui) ; il 
convient de ne pas oublier qu’ils forment « un seul phenomene 
dynamique» ( 2 ). D’un autre cdte, aucune cloison etanche ne 
separe les deux litteratures : une etude approfondie montrerait 
des echanges, des influences reciproques. Nous pensons ainsi que 
les seances constituent un lieu de rencontre : le balig n’est pas 
seulement un personnage qui maitrise Yadab, les themes poe- 
tiques canoniques et les finesses de la rhetorique ; il est aussi un 
amuseur public, un maddah , un sermonnaire populaire (qass). ( 3 ). 


(1) Queslions de critique litMraire, op. cil p. 5. 

(2) A. Memmi, Problemes de la sociologie de la literature: in G. Gurviteh, Traite 
de sociologie, II, Paris, 1968, pp. 307 sv. L’ouvrage de M. Arkoun, Vhumanisme 
arabe... illustre la f6condit6 d’une telle approche. 

(3) Comme le qdss (cf. El, article ICissa de D. B. Macdonald), le h6ros des seances 
spicule sur la cr6dulit6 des masses pour remplir sa bourse. Il peut aussi se muer 
en montreur de singes, ou en chef d’une troupe de mendiants quStant Faumone 
tout en r6citant des vers. Le plus souvent, son activity rappelle celle du maddah 
«qui racontait des anecdotes en faisant d’amusantes imitations ...et s’affublait 
m£me d’accessoires symbolisant les personnages qu’il voulait contrefaire » {El 2 , 
article Hikaya de Ch. Pellat; voir 6galement Jacob M. Landau, Eludes sur le 
thi&tre et le cinema arabes, Paris, 1965, pp. 15-17). Dans la 13 e stance de Hariri, 
Al-II&rit ibn Hammjim et un groupe de poetes sont r6unis dans les environs de 
Bagdad. Une vieille femme, suivie d’enfants, les aborde et leur demande (en prose 
et en vers) un secours financier; sa demande satisfaite, elle part. Al-H&rit la suit 
de loin et la voit se d6barrasser d’abord des enfants, puis de son d^guisement : 
la vieille femme n’6tait autre qu’Abu Zayd... Il y a du thiatre dans les stances : le 
h6ros, constamment masqu6 ou d6guis6, trompe les autres en se faisant passer pour 
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Pour en revenir a la question que nous avons posee, nous 
pouvons penser que Hamad&ni se reunissait avec des erudits et 
que les debats etaient orientes dans une large mesure vers 
l’etude des textes anciens et des personnes qui les rapportaient. 
Selon toute probability les «improvisations » de Hamad&ni (*) 
prenaient alors Failure de pastiches , de compositions a la maniere 
des traditions et des ahbar. Dans le meme ordre d’idees, nous 
pouvons dire que cet air de pastiche ou imitation d’une ecriture, 
apparente les seances aux quarante causeries (ahadii) d’Ibn 
Durayd qui presentent a peu pres les memes caracteristiques 
que les seances. A partir de la, nous pouvons donner raison a 
Husri ( 2 ) qui faisait remonter le genre « seance » aux textes du 
grand philologue arabe... 

Si la seance a pu se constituer, c’est dans une large mesure en 
faisant appel aux « signaux stylistiques » d’autres genres et en 
mimant la soif d’apprendre (et de se divertir) qui faisait courir 
les erudits irakiens derrtere les informateurs bedouins deposi- 
taires du savoir. Parler de l’influence du hadit et des ouvrages 
historico-biographiques serait insuffisant. Nous preferons dire 
que les trois genres, malgre les differences qui les opposent, 


ce qu’il n’est pas ; autrement dit, il leur joue la comEdie, aux deux sens de l’expres- 
sion. Ajoutons qu’il est souvent accompagnE d’un ou de deux complices : a eux 
trois, ils torment une petite troupe thE&trale ambulante. Dans cette perspective, 
la maqdma s’articule de la fagon suivante : d’abord un prologue dans lequel le 
narrateur Enonce les coordonnEes spatio-temporelles de la (future) representation; 
ensuite, dans une partie centrale, la representation proprement dite; enfin un Epi¬ 
logue dans lequel le comEdien, loin des spectateurs (dans les coulisses), se dEmasque 
devant le narrateur... Dans beaucoup de pays arabes, la littErature de la place 
publique est toujours vivante (Jama* l-fna k Marrakech). Nous ne disposons pas 
encore, pour le domaine arabe, d’un ouvrage comparable a celui de Mikhail Bakhtine 
pour l’Occident : Vceuvre de Francois Rabelais et la culture populaire au Moyen 
Age et sous la Renaissance , Gallimard, 1970, 

(1) Les sEances sont done insEparables de l’activitE et des prEoecupations d’un 
groupe social qu’il faudra essayer ultErieurement de dElinir avec prEcision. 
Remarquons seulement pour l’instant une analogie entre les conditions (rEelles) 
de production des sEances et les conditions (Actives) de production des discours 
du baltg. Cela peut Etre schEmatisE de la fagon suivante : 

reunion (Hamadant+auditeurs) = reunion (baitg+auditeurs). On sait que le 
mot maqdma signifie une assemblEe ou un discours prononcE devant une assemblEe. 
S’il a dEsignE aussi un genre, c’est selon nous en vertu du lien mEtonymique entre 
les textes de HamatJ&n! et les circonstances qui ont prEsidE k leur production. 

(2) Zahr al-dddb , D&r ihy&* al-kutub al-*arabiyya, 1953, I, p. 261. 
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procedent du meme etat d’esprit ou des memes contraintes. De 
meme que la construction d’une phrase suppose des unites 
lexicales reglees par la grammaire, de meme la construction du 
hadit , du texte d’adab et de la maqama repose sur la syntaxe 
d’elements d’un autre niveau, a savoir un texte, un enonciateur 
et une serie de transmetteurs. Ces contraintes du discours sont 
une resultante de la demarche particuliere qui situe le savoir a 
l’origine et qui necessite un retour perpetuel a cette origine ( 1 ). 


III. La justification du discours. 

On sait que le recit occupe une place tres importante dans la 
litterature populaire ; dans la litterature savante, il semble en 
revanche, couvrir seulement un champ tres restreint ( 2 ). D’une 
maniere generate, les fins lettres ne dissimulaient pas leur mepris 
pour les oeuvres de fiction ( 3 ). Pour expliquer ce phenomene, le 


(1) Voir M. Arkoun, L'humanisme arabe , op. cit. f pp. 148 sv. et Essais sur la 
pensie islamique , pp. 245 sv. II serait tendant d’interpreter les seances a la lumiere 
de ces donn6es. En lisant Hariri (le plus representatif, en ce sens que les auteurs 
posterieurs imitaient sa maniere bien plus que celle de Hamad&nl), on ne peut 
manquer d’enregistrer l’attitude mythique qui fait remonter l’essentiel a l’origine 
(asl) et qui fournit un modele culturel k toute action. Le savoir poursuivi est 
finalement celui qui ramene a une puret6 originelle. La r6g6n6ration du h6ros 
a deux consequences : d’une part, Abu Zayd rejette tout masque : il est imm6diate- 
ment reconnu par le rawt alors qu’anterieurement, il ne se faisait connaitre qu’a 
la fin des seances ; d’autre part, sa conversion coincide avec la fin du livre. 
Remarquons aussi que la conversion met fin au divorce qui existait entre la parole 
d’Abu Zayd et sa conduite (qawl/*amal) . Du mSme coup, une figure de rhetorique 
se trouve eiiminee : la tawriya. 

(2) Si on eiargit cependant la definition du recit, c’est-4-dire si on considere 
celui-ci comme une suite coherente (Tenements riels ou fictifs, on s’apergoit alors 
que la forme narrative constitue une categorie fondamentale. Les anecdotes 
constituent une composante constante des ouvrages d'adab. Il est evident aussi 
qu’on peut relever des sequences d’actions narratives dans beaucoup de poemes 
(les mu'allaqdt par exemple) ... Il suffit parfois d’une simple allusion pour que le 
recit s’infiltre dans un developpement d’allure theorique. Que Ton songe, en eftet, 
a ces recits condenses que constituent les noms de quelques personnages semi- 
historiques ou legendaires comme Zarq&’, Mutalammis, LuqmAn, Sinimm^r, 
Jadima ! 

(3) La qudte de la litterature narrative «archaique » sous ses diverses formes a 
ete menee avec soin par les erudits irakiens soucieux de recueillir les donn6es 
historico-biographiques (habar). Voir R. Blachere, Histoire de la littirature arabe y 
III (1966) chapitre IV. En revanche, les contes de creation populaire tardive, ou 
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mieux serait peut-etre de partir d’une page de Baqillanl : com- 
mentant un vers de la mu'allaqa cTImru’-l-Qays, Tauteur de 
VVjaz note : « II n’y a aucun interet a ce qu’il [le poete] nous dise 
que sa bien-aimee lui a resiste un jour dans un endroit qu’il 
nomme et qu’il decrit » ( 1 ). Ou residerait alors l’interet des vers ? 
La remarque est assez surprenante : Baqill&n! semble condamner 
la poesie narrative et, au dela, tout discours representatif ; plus 
exactement, disons que le discours qui ne trouve pas grace a ses 
yeux est celui qui ne renferme aucun trait du badV , c’est-a-dire 
qui ne manifeste pas la fonction poetique. 

En schematisant quelque peu, nous pouvons dire que le poete 
preislamique n’avait pas a se justifier : il defendait sa tribu et 
ses vers lui etaient d’ailleurs souffles par un « demon familier » ( 2 ). 
Durant la periode omeyyade, la poesie devient un sur instrument 
de propagande. Sous les Abbassides, les donnees vont progressi- 
vement changer : d’une part, les diverses sectes ont des propa- 
gandistes qui usent de moyens d’action plus efficaces que la 
poesie ; d’autre part, la croyance aux « demons familiers » n’est 
plus prise au serieux, bien qu’elle persiste a titre de reminiscence 
litteraire (on peut meme dire que la situation s’est renversee : 


importes de la Perse et de l’lnde (voir la huitieme section du Fihrist d’Ibn al-Nadim) 
n’ont pas joui de la consideration des lettres. Citons, apres G. Wiet ( Introduction 
a la literature arabe , Paris 1966, p. 98 et p. 103), quelques jugements sur des oeuvres 
de fiction : 

Sul! : «Vous avez vu ces livres. Ce ne sont que des ouvrages de traditions, de 
droit, de poesie, de philologie et d’histoire, k l’usage des savants et de ceux a qui 
Dieu a voulu, par leur lecture, donner des connaissances utiles et une education 
parfaite. Ce ne sont pas de ces ouvrages dont vous raffolez, comme les Merveilles 
de la mer , VHisloire de Sindbad ou celle du Chat et de la Souris ». 

J&hiz : «Les descriptions des aventures de voyages survenues aux marins de 
Bassorah dans les eaux indiennes et chinoises s’adressaient moins a la soif intel- 
lectuelle des savants qu’au desir de sensation de la masse populaire ». 

Subki: « Les copistes ont le devoir de s’abstenir de transcrire les livres dont Dieu 
ne profite pas, tels que la Vie d'Anlar, ainsi que les divers ouvrages d’imagination 
qui vous font perdre votre temps et dont la religion n’a nul besoin ». Indiquons 
enfin, pour tout ce qui touche au r6cit merveilleux, Particle de M. Arkoun : Peut-on 
parler de merveilleux dans le Coran? in Velrange et le merveilleux dans le monde 
arabo-musulman medUval , ed. Sindbad, 1975. 

(1) Pjaz, op. cit., p. 168. 

(2) Le d6mon familier est une representation symbolique du style collectif 
qui dicte au poete l’aspect phonique (rythmes) et l’aspect semantique (themes) 
de ses compositions. 
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les erudits n’ignoraient pas que les poemes des demons sont 
apocryphes, dictes a ces derniers par des humains). En outre, 
plusieurs esprits affectaient de se desinteresser de la poesie, ce 
qui donnait lieu a des defenses et illustrations de la poesie 
arabe ( x ). Dans ces conditions, la poesie et la prose artistique 
s’assimileront, pour se justifier, a des arts (sin&'at) ( 1 2 ) ; les 
comparaisons avec divers metiers deviendront monnaie courante, 
plus precisement les metiers fabriquant des objets precieux 
(etoffes du Yemen, joyaux, parures...) destines a une clientele 
capable de les apprecier et de les payer. Le poete devient un 
artisan, il travaille en ayant une pleine conscience de ses moyens 
et de l’effet esthetique qu’il veut susciter. Parallelement a sa 
production, des traites de rhetorique lui renvoient l’image de ses 
vers, repertorient et classent ses procedes ; on lui indique 
comment il doit faire un poeme, quel moment de la journee 
choisir pour composer des vers... ( 3 ). 

On sait que les grammairiens fouillaient la poesie pour y 
trouver les vers-temoins confirmant ou detruisant une regie 
grammaticale. Partant du meme principe, les rhetoriciens vont 
rechercher dans cette meme poesie les vers-temoins de telle ou 
telle figure rhetorique. De son cote, le poete tissera un discours 
sature d’antitheses, d’hyperboles, de metaphores et delibera¬ 
tions que le lecteur-auditeur saura percevoir et decrire ( 4 ). Nous 
pouvons maintenant revenir a Baqillani et constater que son 
desappointement devant le vers d’Imru’-1-Qays s’explique en 
partie : il n’y voit aucune figure du badV a nommer ; tout au 
plus peut-il le paraphraser : c’est d’ailleurs ce qu’il a fait. 


(1) Voir *£/mda, op. cit ., I, pp. 14 sv., et 'Abdalq&hir al-Jurjani, Dalail al-i'jaz , 
Le Caire, 1331 (h.), pp. 7 sv. 

(2) Le titre de l’ouvrage d’Abu Hilal al 'Askari est a ce propos fort revelateur : 
Kitab al-sina*atayn (Le livre des deux arts). 

(3) On peut imaginer une histoire de la literature arabe qui serait seulement 
une histoire des justifications successives invoquees explicitement ou implicitement 
par les auteurs (voir R. Barthes, Le degri z6ro de Uecriture, op. cit.). Nous pensons 
que la relation des ph6nomenes litt6raires et des contextes socio-culturels (cf. 
R. Escarpit, etc... Le litteraire et le social , Flammarion, 1970) serait alors eclairee 
d’un jour nouveau. 

(4) « La figure n’est rien d’autre qu’une disposition particuliere des mots, que 
nous savons nommer et decrire ». T. Todorov, Poetique, collection Points, 1973, 
p. 41. 
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Face au discours « proche » (qarib) ( 1 ), « nu » (*uryan) ( 2 ), se 
dresse le discours poetique aux attributs opposes, charge de 
« signaler »la poesie et la rhetorique, degageant un sens inattendu 
grace a une combinaison originale des mots, installant une 
ambiguite fondamentale, un jeu du connu (la tradition) et de 
l’imprevisible (la marque personnels, le cachet artisanal inedit, 
la signature). C’est principalement au nom de ce discours poe¬ 
tique que les lettres se detournaient des oeuvres de fiction qui 
faisaient cependant les delices du public populaire : ils n’y 
trouvaient pas les proprietes du discours qu’ils cherissaient par 
dessus tout : le trait artisanal, la langue litteraire recherchee, 
l’esoterisme, la legon morale. Lorsqu’ils fixent un programme 
d’enseignement, il est vraiment bien rare de les voir y inclure 
des ecrits qui — ils le savaient — n’etaient pas rediges pour eux 
et qui, partant, ne les concernaient pas directement. Si Kalila el 
Dimna a connu une certaine vogue (limitee cependant pour des 
raisons religieuses et politiques), c’est principalement parce que 
le recit, dans cette oeuvre, est subordonne, nous l’avons vu, a un 
but didactique. 

Le lecteur moderne peut emettre des reserves quant a l’intrigue 
dans les seances ; dans celles-ci, l’element de surprise est faible : 
la progression des evenements est dans une large mesure prede¬ 
termines par un schema narratif fixe. II suffit de lire deux ou 
trois seances de Hamadani pour remarquer six ou sept fonctions 
(Propp) ( 3 ) qui s’enchainent selon un ordre aux variations 
limitees. En gros, Hariri et plusieurs epigones suivent conscien- 
cieusement les developpements de la sequence-type heritee de 
Hamadani. Manque d’imagination... ? Parlons plutot du respect 
d’un modele sur, qui a fait ses preuves. A ce propos, une compari¬ 
son s’impose : on sait que Lode arabe (qasida) mobilise une syntag- 
matique qui s’est imposee a des generations de poetes. Ibn Qutay- 
ba a fixe le trajet maintes fois parcouru : pleurs sur les campe- 
ments abandonnes, rememoration de la bien-aimee, description 
de la monture et des fatigues du voyage (ces trois premieres 


(1) I'jaz, op. cil., p. 247 ; Maqdmdi Badi al-Zaman, op. cit., p. 75. 

(2) Maqdmdi BadC al-Zamdn , p. 76. 

(3) Cf. Morphologic du conte, collection Points, 1970. 
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etapes visent a seduire, a « gagner les eoeurs ») et enfin le morceau 
d’eloge ( 1 ). De la meme fagon, nous pouvons dire que la maqama 
egrene les moments suivants : arrivee du vawi dans une ville, 
rencontre avec le balig (deguise), discours, recompense, recon¬ 
naissance, reproches, justification, separation. Precisons que les 
auteurs des seances ne suivent pas tous ce schema, de meme que 
les poetes ne se soumettent pas tous au modele de la qasida fixe 
par Ibn Qutayba. 

Le public populaire n’ecoutait pas sans fremir le recit des 
aventures de Sindbad et ne cherchait vraisemblablement rien 
au dela du plaisir que procure Taudition de belles histoires. Le 
public des seances, rafline et blase, avait — repetons-le — 
d’autres exigences que les auteurs ne se faisaient pas faute de 
satisfaire : Tapparat rhetorique, un lexique poetique qui fait 
une large part aux mots rares, aux archaismes necessitant un 
commentaire, la 'ibra qui justifie non seulement Taction repre¬ 
hensible du heros (quand celui-ci est un mukaddi ), mais aussi le 
recit, bref tous les traits signalant une certaine classe et une 
certaine ecriture. Recit populaire et seance ont, cependant, un 
point commun non negligeable : les deux font usage du discours 
attribue (au narrateur, au personnage) qui fonctionne aussi dans 
les fables. Le rapprochement ne nous semble pas gratuit. Un 
Ibn Charaf declare imiter, non seulement Hamadani, mais aussi 
Kalila el Dimna et le Livre du Tigre et du Benard de Sahl ibn 
Harun. Relisons un fragment de sa preface : « Pour la presenta¬ 
tion de ces causeries, que j’ai adoptee et suivie dans cet ouvrage, 
je me suis inspire du procede cree par les Anciens dans le livre de 
Kalila el Dimna , ou les sentences sont attributes a des oiseaux 
vivant en liberte et oil la parole est donnee a des animaux 
sauvages ou domestiques, afin de satisfaire les gouts de la 
jeunesse et de preter de Tagrement aux termes de la conversa¬ 
tion »( 2 ). Le cadre fictif est un mode de presentation destine 
surtout a stimuler le desir du texte chez les jeunes ; d’oii Tattri- 
bution du discours a un personnage, que celui-ci soit un oiseau ou 
Abu-l-Fafh al-Iskandarl. Ces deux idees figuraient deja dans 


(1) Al-sir wa-l-su'ara, Beyrouth, 1964, I, pp. 20-21. 

(2) Mascfil al-intiqad, op. cit., p. 5. 
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Tintroduction d’Ibn al-Muqaffa\ De son c6te, Hariri, tout en 
reconnaissant sa dette envers Hamad&nl, apparente ses seances 
aux fables... ( 1 ). Dans son prologue, il s’efforce de prevenir les 
attaques de ceux qui considereraient son entreprise en contradic¬ 
tion avec la Loi Religieuse (sar') ; non seulement il invoque une 
tradition litteraire, mais il insiste aussi sur son projet didac- 
tique ( 2 ). Dans son effort justificatif, il oublie (ou feint d’oublier) 
une propriety qui distingue la seance de la fable et qu’Ibn 
al-Hass&b ( 3 ) a eu le merite de relever. 

Ibn al-Hassab remarque que les fables, en faisant parler les 
animaux, affichent leur caractere mensonger. Bien qu’il ne 
s’etende par sur «les histoires de Sindbad », nous pouvons dire 
que leur cote hyperbolique et leur allure extraordinaire leur 
enlevent toute credibility aux yeux des lettres. A l’oppose, les 
evenements rapportes dans les seances sont vraisemblables : ils ne 
contredisent pas l’opinion courante (al-urf wa-l-ada) ( 4 ) ; ils 
sont a la fois mensongers (ils n’ont jamais eu lieu) et probables 
(ils peuvent avoir lieu) ; autrement dit, ils passent pour vrais du 
moment qu’ils ont l’apparence de la verite ; n’ayant rien d’inha- 
bituel, ils relevent du possible, de ce qui peut arriver, de l’opinion 
qu’un lettre peut se faire de la realite . Ce jeu avec la verite 
constitue, en somme, une imposture qui est d’ailleurs reproduite 
en abyme dans les seances : au meme titre que l’auteur, le 
mukaddi observe, dans ses deguisements, les lois du vraisem- 
blable; ses spectateurs (ses victimes) connaissent la meme 
illusion que les lecteurs des seances... 

La preface de Hariri et le commentaire d’Ibn al-Hassab 
laissent Timpression que le recit credible avait quelque chose de 
choquant, de scandaleux meme : d ? une part sa reference, issue 
d’une construction illusoire, trompeuse, ne peut etre ramenee a 


(1) Maqamat al-Harirt f op. cit p. 9. 

(2) Ibid., p. 9. 

(3) Le texte d’Ibn al-Hass&b est plac6 en appendice dans quelques Editions 
des stances de Hariri. Ghaque critique adress6e par Ibn al-Has§&b est soigneusement 
ecart6e par Ibn Barrl. Ainsi alternent deux voix qui portent sur les stances de 
Hariri et qui se basent sur la tradition philologique et grammaticale, l’une pour 
relever des fautes, l’autre pour dGmontrer qu’il ne s’agit pas de fautes. 

(4) Maqdmat al-gariri, appendice , p. 5. 


4 



50 


ABD EL-FATTAH KILITO 


un avant, a une base authentique ; cTautre part, ses traits 
formels (ceux des seances du moins) sont herites des genres 
historiques ou para-historiques. Le scandale cessera toutefois si 
on decouvre que les personnages ne sont pas imaginaires, mais 
ont reellement vecu. Les seances n’ont pas echappe a cette 
justification ultime. Ibn Barri, dans sa refutation du texte 
d’Ibn al-Hassab, affirme, en se basant sur une tradition qu’il fait 
remonter a Hariri lui-meme, que ce dernier a connu Abu Zayd. 
Cette tradition est fort probablement montee de toutes pieces : 
en supposant a Abu Zayd, sous un autre nom, une existence his- 
torique, de bonnes ames ont sans doute, voulu justifier l’entre- 
prise de Hariri. Mais cet alibi reste incomplet, pour la simple 
raison qu’Abu Zayd n’est pas seul en cause. Que penser, en effet, 
des autres personnages des seances, aussi bien le rawi que la 
foule des figurants ? Ont-ils exisle egalement ? D’un autre cote, 
Hariri a-t-il enregistre les propos du modele d’Abu-Zayd ou 
les lui a-t-il attribues ? ...Autant de problemes redoutables ( 1 )... 
En fait, Abu Zayd a bel et bien existe, mais uniquement dans la 
tradition litteraire : il a pour modele Abu-l-Fath al-Iskandarl, 
le heros de Hamad&ni ; de la meme fagon, le modele d’Al-Harit 
ibn Hammam n’est autre que 'Isa ibn Hicham ( 2 ). 


(1) On a meme pretendu qu’Al-lIarit ibn Hammam n’est autre que Hariri... 
Le point de depart d’une etude de ces questions est a chercher dans Y&qut, Udaba, 
XVI, pp. 261-93 et dans Ibn Hallikan, Wafayat, Beyrouth, IV, pp. 63-68. 

(2) Dans le meme ordre d’id^es, notons qu’on s’est demande si les personnages 
des Ahadtt d’Ibn Durayd sont historiques ou imaginaires. Cf. Zak! Mubarak, La 
prose artistique au IV e siecle de VHegire (X e siecle), Paris, Maisonneuve, 1931, 
pp. 114 sv. R6cemment, Charles Pellat s’est demand^ si le heros d’Ibn Charaf ne 
serait pas tel personnage historique : «... aussi donne-t-il la parole & un personnage 
imaginaire qui pourrait d’ailleurs bien repr6senter, en derniere analyse, un de ses 
professeurs, Abu-l-Hasan 'Ali ibn Abi r-Rij&l, m. vers 425 : 1034, qui occupa un 
poste important aupres des Zirides » ( Masail al-intiqad, op. cit., p. 115, note 1) ; 
pour notre part, nous pensons qu’Ibn Charaf a seulcment dessine, a travers son 
personnage, l’image du savant ideal ; il est Evident qu’on peut voir n’importe qui 
dans un type... Des anciens commentateurs de Hariri a Charles Pellat, nous 
constatons la permanence d’une meme attitude : le desir d’« authentifier » la 
fiction, de d6celer, dans un personnage imaginaire, un personnage historique... 
Il va sans dire que nous ne faisons ici que soulever un probleme qui, on le voit, 
est bien complexe. 
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Resumons : nous avons distingue, dans les seances, un certain 
nombre d’aspects, situes a plusieurs niveaux : 

— un aspect formel (ou syntaxique) qu’on retrouve aussi dans 
les recueils de traditions et les ouvrages d’adab ; curieusement 
la * an'ana ou chaine des intermediates est perceptible dans 
Kalila el Dimna et Les Mille et Une Nuits sous la forme de 
recits gigognes. 

— un aspect rhetorique, immediatement perceptible, qui 
rattache les seances a la litterature d’un certain groupe social; 

— un aspect thematique : la seance peut etre consideree 
comme un genre complexe integrant un ensemble de genres 
simples : Tepltre, le sermon, les divers genres poetiques, etc. 
figurent dans les discours du balig et donnent lieu a un essaimage 
subtil. Soit un discours parenetique. Ou sera-t-il prononce ? 
Dans une mosquee. A quel moment ? Avant la priere ou juste 
apres. Devant quel public ? Devant une foule nombreuse et 
heterogene. Soit maintenant une serie de jeux verbaux ou un 
discours que seuls des connaisseurs peuvent apprecier : Taction 
se deroulera par exemple dans un salon, lors d’une veillee 
nocturne (samar) et le public sera limite et homogene. Une 
investigation dans ce domaine ne manquera pas d’apporter 
quelques clartes sur la maniere dont un discours s’insere dans 
un ensemble plus vaste. 

Aucun de ces aspects, pris separement, n’est suffisant pour 
definir la seance ; mais leur synthese permet selon nous de 
degager le caractere propre de la maqama. II va sans dire que les 
materiaux composant celle-ci appartiennent aussi a d’autres 
groupes de textes. Notre travail a consiste finalement a preciser 
la place des seances dans Tespace des genres de la litterature 
arabe. 

Abd El-Fattah Kilito 
(Rabat) 



L’AME ET LE MONDE 
DANS LE SYSTfiME PHILOSOPHIQUE 
DE FARABI 


Nulle part Farabi n’a explique systematiquement quelle etait 
la place et le r61e de l’&me dans sa cosmologie. De Plotin, il 
retient la procession des etres a partir du Premier Principe, mais 
ayant combine cette theorie de l’emanation avec celle des 
spheres celestes d’Aristote, il perd la nettete de la distinction et 
des relations entre les trois hypostases plotiniennes : l’Un, 
Tlntelligence et l’Ame. Sur ce point la vision du monde qu’ont 
les Ikhwan al-Safa * est beaucoup plus proche du neoplatonisme 
pur que ne Test celle de Farabi : la place de l’&me universelle y 
est bien marquee, ses fonctions, ses relations avec V Intellect 
d’une part et les ames particulieres d’autre part, sont indiquees 
avec precision. On a done, en presence des ecrits de Farabi, 
Timpression que donnerait une combinaison mal ajustee de deux 
visions differentes de l’organisation du monde. 

L’influence du Timee de Platon ne peut etre niee, ne serait-ce 
que par la conception qui fait du monde un etre vivant, anime 
par une Ame. Mais il est certain que le penseur musulman pose 
son probleme difleremment : il s’agit pour lui de donner une 
explication metaphysique et ontologique du monde, alors qu’il 
s’agissait pour Platon de fonder mathematiquement Tordonnance 
du ciel d’un point de vue astronomique sans en approfondir les 
principes metaphysiques et en laissant volontairement au mythe 
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le soin de repondre a des questions que la science souleve et laisse 
en suspens. Le demiurge et son oeuvre d’artiste qui copie un 
modele sont bien connus. Platon, il est vrai, en parle parfois en 
l’appelant Dieu, ou encore : « celui qui institue une genese », ce 
qui correspond alors a Tarabe al-muhdit . Neanmoins son action 
est toujours presentee selon Timage des operations d’un artisan. 
Quant a Tame qui doit mouvoir le monde et qui est creee la 
premiere, elle est bien ce qui donne la vie au tout, selon la doctrine 
du Phedon , mais elle a ete constitute en fonction de rapports 
arithmetiques et harmoniques qui font d’elle, sinon une harmonie 
du moins une productrice d’harmonies dans le ciel qu’elle 
anime. En outre, Platon dit que Dieu plaga Tintellect dans 
Tame et l’&me dans le corps. Cette fagon de voir est tout a fait 
contraire a celle de Farabi pour qui, dans le monde celeste, 
Tintellect est toujours separe, comme nous allons le verifier et 
qui laisse completement de cote la conception mathematique 
de Tame. 

Au debut de son Traite de Politique (al-siyasat al-madaniyya), 
Farabi definit le monde par les parties qui le constituent: « II y a 
six genres de corps : le corps celeste, l’animal raisonnable, 
Panimal depourvu de raison, les plantes, les mineraux et les 
quatre elements. L’ensemble qui provient de la reunion de ces 
six genres de corps est le monde ». Done le monde est ici congu 
comme corporel. Dans le meme passage, Tame est situee, dans la 
hierarchie ontologique au quatrieme rang, apres la cause 
premiere, les realites secondes qui sont les intellects superieurs, 
et Tintellect agent. Ces trois ordres d’etres sont incorporels et 
separes de tout corps. Au contraire, Tame est dans des corps, 
mais son essence n’est pas un corps. Notons que Farabi parle ici 
de Tame en general, sans distinguer entre celle des corps celestes 
et celles des corps sublunaires. 

Mais si le monde ('alam) est defini par Tensemble des corps 
existants, il faut le distinguer de l’univers des etres, le Tout, 
al-kull qui traduit le grec to ttocv, et que Max Horten rend en 
allemand par Weltall. Or, il est ecrit, a propos de Tetre necessaire, 
dans les Fusus (ouvrage que la critique moderne attribue a 
Avicenne, mais qui exprime bien, dans le passage que nous 
citons, un point de vue fondamental de la pensee de Farabi) : 
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« En tant qu’il est manifeste, il tire de son essence le Tout; par 
consequent, la science qu’il a du Tout vient apres son essence, et 
la science qu’il a de son essence est son essence meme. La science 
qu’il a du Tout se multiplie en une multiplicity qui vient apres 
son essence et le Tout s’unifie par rapport a son essence dans son 
unite. II est done la Realite vraie. Comment ne le serait-il pas, 
alors qu’il est necessaire, lui qui est cache ? Comment ne le 
serait-il pas, alors qu’il apparalt de fagon manifeste ? II est done 
le Manifeste en tant qu’il est cache, et le Cache en tant qu’il est 
manifeste ». 

Ce texte est tres eclairant. L’univers, monde corporel et etres 
incorporels, e’est l’etre necessaire manifeste ; mais en lui-meme, 
dans sa necessity interne inaccessible, il est deja cet univers, 
unifie dans son unite ineffable ; tout ce qui constitue l’univers est, 
dans son essence, manifestation de lui, mais n’a d’existence que 
par l’unite qui vient de sa relation a lui. Cette relation est 
importante car elle est reelle dans les deux sens : du Principe 
premier aux etres qui en procedent, de ces etres au Principe 
premier. La relation que nous appellerons descendante va dans 
le sens de l’emanation jalonnee par les differents intellects qui 
se hierarchisent et les differentes spheres celestes, emboltees 
les unes dans les autres, jusqu’au monde sublunaire dans lequel 
1’Intellect agent, le donator fovmavum (wahib al-suwar) suscite 
d’abord les elements simples en informant la matiere premiere 
par les qualites primitives qui les determinent, puis les corps 
composes, mineraux, vegetaux, animaux et hommes, qui 
regoivent des formes de plus en plus complexes. La relation qu’on 
peut appeler ascendante, est celle qui relie, a chaque niveau, les 
etres emanes a la source de leur emanation et e’est la que se 
situent les ames. En effet, les ames sont principes de mouvements, 
non pas purement naturels, mais volontaires. Le desir est leur 
faculte fondamentale. Chez l’homme, le desir, explique Farabi 
dans la siyasa madaniyya , accompagne toutes les autres facultes 
qui ont rapport a la connaissance : sensation, imagination, 
intellection. Il est Telement dynamique. L’&me ne s’eleve a la 
connaissance que parce qu’elle desire connaltre : connaitre sa 
cause et, au dela, la cause premiere du Tout. Sans doute est-ce 
la saisie des intelligibles qui assure l’existence authentique et 
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durable ; mais c’est le desir qui permet de tendre vers eux, de les 
rechercher et de les atteindre. 

Mais, avant d’aller plus loin, remarquons un fait capital qui 
semble avoir echappe aussi bien a Dieterici qu’a Max Horten 
dans la traduction qu’ils ont donnee du passage cite des Fusils : 
c’est que les mots de zahiv et le batin, que nous avons rendus par 
manifeste et cache, sont coraniques. On lit en effet dans la 
sourate 56, al-Hadid , au verset 3 : « II est le Premier et le 
Dernier, le Manifeste et le Cache ; et de toute chose, II est 
Connaissant». Tout le systeme de Farabi, comme celui d’Avi- 
cenne, s’inscrit dans ce verset. Dieu y est appele le Premier 
(al-awwal) ; le terme (6 TipcoTo^) est bien chez Plotin, mais la 
denomination fondamentale est l’Un (to sv), car c’est en tant 
qu’un qu’il fonde l’etre et qu’il est atteint a la limite de la contem¬ 
plation. II est premier parce qu’il est un. Farabi pense de meme 
et parle souvent de l’unite, comme nous venons d’en voir un 
exemple. Neanmoins le terme qui prevaut chez lui est al-Awwal : 
il est un parce qu’il est le Premier. L’influence coranique ne 
semble pas pouvoir etre niee. D’autre part le Livre revele parle 
du retour de toutes choses a Dieu. C’est le maad (sourate 28, 
al-qasas verset 85) : « Oui, Celui qui t’a prescrit le Coran te 
ramenera certainement au lieu du retour ». L’idee est maintes 
fois exprimee par la racine BaGaa : « Tout est perissable sauf sa 
Face ; a lui appartient le Jugement, et vers Lui vous serez 
ramenes » (S. 28, 88). « Gloire a celui qui tient dans sa Main la 
Royaute sur toute chose ! Et vers Lui vous serez ramenes » 
(S. 36, Yd Sin , v. 83). A Lui le Royaume des cieux et de la terre ; 
puis vers Lui vous serez ramenes » (S. 39, al-zumar v. 44). Ce 
retour s’effectue, non par un processus physique et necessaire, 
mais par l’ame qui est parvenue a la tranquille obeissance de la 
foi : « 6 toi, ame apaisee ! Retourne vers ton Seigneur, agreante 
et agreee » (S. 89, al-Fagr v, 27-28). La pensee de Farabi, qui voit 
dans l’&me la faculte dynamique du retour vers Dieu, le « Der¬ 
nier », au terme de cette ascension, semble bien conforme a 
l’enseignement de la revelation coranique. Et sur le plan ontolo- 
gique, il y a aussi la descente des emanations successives au cours 
desquelles Dieu, Premier Principe, se manifeste ; puis une 
remontee vers la source cachee de tous les etres, cachee dans la 
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mesure meme oil elle reste insaisissable derriere les manifesta¬ 
tions a travers lesqelles on la cherche. On sent ici poindre une 
dialectique du Zahir et de Batin proche des speculations de 
certains mystiques : on pense a Ibn Masarra, contemporain de 
Farabi, a la doctrine du pseudo-Empedocle, et plus tard a 
Ibn 'Arab!. Neanmoins la difference reste grande. Le meilleur 
moyen de la voir est de reflechir sur le celebre hadll qudsl qui 
commande la meditation de ces mystiques : « J’etais, dit Dieu, 
un tresor cache (kanz mahfl). Mais j’ai aime a etre connu et j’ai 
cree les creatures ». II n’y a rien de tel chez Farabi. Sans doute, 
Dieu s’aime ; en lui le e asiq , le ma'suq et le Hsq sont identiques ; 
II se connaft, et le 'aqil , le ma'qul et le *aql sont en lui identiques. 
Mais, il se complaft en Lui-meme : il est Lui-meme, en ce qui le 
fait se complaire en soi l’objet meme de sa complaisance : 
(al-Siyasat al-Madaniyya), CTest de la connaissance qu’il a de sa 
propre essence que procede le premier Intellect. C’est dans la 
connaissance qu’Il a de son essence qu’Il connalt la succession 
des emanations et la totalite des etres dont il est la source 
ontologique. Par suite, sa manifestation est sans aucun but de 
sa part: il n’y gagne rien, il ne s’y deploie pas lui-meme, puisqu’il 
reste tout entier en soi, dans son amour et sa connaissance de soi. 
C’est en ce sens qu’Il demeure cache en son essence (balin), 
alors meme qu’Il se manifeste, et sa manifestation n’est pour Lui 
rien d’autre que son interiorite que Lui seul connalt mais qui est 
impenetrable pour Thomme, parce que les facultes humaines ne 
peuvent saisir que ce qui apparalt dans le zuhur , et sont trop 
faibles pour apercevoir cela meme qui le manifeste et se manifeste 
en lui. L’image de la lumiere, deja familiere a Platon, vient 
naturellement a resprit de Farabi pour illustrer sa pensee sur ce 
point : « Il faut que nous sachions que de son cote, il n'est pas 
facile a saisir, puisqu’il est au comble de la perfection. Mais en 
raison de la faiblesse des puissances de nos intelligences a nous, 
et du fait qu’elles sont revetues de matiere et de neant, c’est 
chose ardue que de le saisir, il nous est difficile de le concevoir et 
nous sommes trop faibles pour en avoir l’intelligence selon ce 
qu'il appartient a son existence d’etre. Si sa perfection depasse 
les bornes, elle nous eblouit et nous n’avons pas la force de nous 
le representer en sa completude. G’est comme la clarte lumineuse : 
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elle est la premiere des choses visibles, la plus parfaite, la plus 
manifeste ; c’est par elle que les autres choses visibles deviennent 
visibles ; elle est la cause qui rend visibles les couleurs. Or 
chaque fois qu’elle est plus grande, nos regards sont plus faibles 
pour la voir, non qu’elle soit dissimulee ou defectueuse ; c’est au 
contraire qu’elle est en elle-meme au comble de la manifestation 
et de l’eclairement. Mais sa perfection en tant que lumiere 
eblouit les regards » (ArcT ahl al-madlnal al-fadila). 

Dieu, Premier Principe, Etre necessaire, a done une connais- 
sance de Lui-meme, qui est sa premiere connaissance et constitue 
son essence. Mais il se connait, a partir d’elle, dans ses manifes¬ 
tations, e’est-a-dire qu’il connait les choses, leur nature, leur 
ordre hierarchique et leur organisation ; c’est une deuxieme 
connaissance qui ne depend pas des etres qu’elle connait, mais 
au contraire, dont ces etres dependent en leur essence et en leur 
existence. Farabi precise, dans son opuscule intitule * Uyun al - 
Masa’il , que les choses du monde proviennent de Dieu, non pas 
a la maniere d’un but qu’il viserait (la 'an gihati qasad minhu), 
ni non plus selon un processus naturel (wa la.. *ala sablli'l-tab*), 
mais en tant qu’Il en a une connaissance (ma'rifa) et qu’Il agree 
leur production. G’est done la science qui est le moteur de 
l’emanation ; et cela est vrai non seulement au niveau du 
Premier Principe, mais au niveau de tous les intellects qui 
procedent de Lui. Voici ce qui en est dit dans les Ara : « II emane 
du Premier l’existence du Second. Ce second est aussi une subs¬ 
tance absolument incorporelle et qui n’est pas dans la matiere. 
Or ce second intellige sa propre essence et il intellige le Premier. 
Ce qu’il intellige de son essence n’est rien d’autre que son 
essence. Par ce qu’il intellige du Premier, il resulte necessaire- 
ment l’existence d’un troisieme ; et par ce qui est substantifie 
par son essence qui lui est propre, il resulte necessairement de lui 
l’existence du premier Ciel ». Et le processus se poursuit: chaque 
intellect emane se pense lui-meme intelligiblement, ce qui 
constitue son essence; il n’emane de lui un autre intellect qu’en 
tant qu’il intellige le Premier Principe, qui reste done, a travers 
les intellections successives que les divers intellects ont de lui, 
la source de toute nouvelle emanation. Done jusqu’ici, il n’est 
question que d’intellects, d’actes d’intellection, e’est-a-dire de 
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science et de connaissance intelligibles. Ce qui fait difficulty, c’est 
Tapparition du premier ciel, puis du ciel des fixes, puis des 
spheres de Saturne, de Jupiter, de Mars, du Soleil, de Venus, de 
Mercure, et enfin de la Lune. Farabi, dans ce passage des Ara\ 
ne fait nulle mention des &mes. Mais nous savons, par d’autres 
textes, notamment de la Siyasa Madaniyya , que chaque sphere 
a une ame. Le probleme est done de savoir ce que Farabi entend 
par le verbe tagawhara et par mutagawhir bi-datihi. Farabi ne 
s’explique pas la-dessus, bien qu’il emploie ce terme a plusieurs 
reprises dans son oeuvre. Mais dans les Isarat , Ibn Slna donne 
pour titre au premier « developpement» (namal) des questions 
de physique : FI tagawhur al-agsam et Fahr al-Dln al-RazI 
explique cette expression dans son Commentaire : le tagawhur 
est le fait, pour une chose, de devenir substance (sayrurat al-say 9 
gawharan). Mais « substance » peut signifier, soit l’etre qui n’est 
pas dans un sujet, soit Tessence (dal) et la realite (haqlqa). Au 
premier sens du mot « substance », un corps ne manque jamais de 
substantiality (gawhariyya) ; d’ailleurs, une non-substance ne 
saurait devenir substance. II faut done entendre l’expression 
selon le second sens de « substance » : devenir substance signifie 
le fait que se realise la realite du corps et que se constitue sa 
quiddite (tahaqquq haqlqal al-gism wa takawwun mdhiyyalihi). 
Or pour les falasifa , qui professent Thylemorphisme a la suite 
d’Aristote, la realite du corps est faite de Turnon de la matiere et 
de la forme, union qui se realise d’un seul coup, de fagon intem- 
porelle. Mais, chez les etres vivants, animaux du monde sub- 
lunaire, ou corps celestes, la forme e’est T&me. Par consequent, 
dire qu'il y a substantification par Tessence, d’un intellect, e’est 
dire, qu’intemporellement il se produit un corps materiel vivant 
par une ame. On comprend ainsi le sens exact de mutagawhir 
bi-datihi . En effet, si Tintellection qu’un intellect a de lui-meme 
constitue Tessence purement intelligible de cet intellect, il n’en 
reste pas moins vrai que cette essence est celle d’un etre qui n’est 
que possible en soi et par soi, d’un etre qui n’existe pas parun 
acte pur d’exister, mais qui comporte une certaine puissance. Or 
qui dit puissance, dit matiere. La realite ontologique de Tessence 
d’un tel intellect, quelque lumineuse qu’elle soit, se voile d’une 
sorte d’opacite materielle ; mais cette matiere, trace de l’etre en 
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puissance, n’entre pas dans le processus des generations et des 
corruptions temporelles que connaissent les corps du monde 
sublunaire, car la puissance qu’elle porte en elle, n’a jamais cesse 
d’etre actualisee par la presence d’une forme, d’une &me, qui, 
n’ayant pas de contraire, est assuree d’une permanence eternelle. 
Tel est le corps celeste : par son &me, il desire, ainsi qu’il est dit 
dans les 'Uyun al-Masa'il , ressembler aux realites intellectives 
separees de la matiere et ce desir le meut d’un mouvement 
circulaire qui lui est propre, qui n’a pas de commencement et qui 
n’a pas de contraire. Chacun des corps des spheres (al-agram al- 
falakiyya) a un intellect separe qui lui est propre (hass) ; ce 
corps desire lui ressembler, comme a l’objet propre de son 
amour (ma'suq hass) ; mais le monde en sa totalite, l’univers, 
est une association dans le fait d’avoir en commun un objet 
d’amour qui est unique, le Premier Aime. 

Si les Atgl ne parlent pas directement de l’ame dans leur 
expose des emanations, les 'Uyun al-Masa'il , sont parfaitement 
explicites : Les deux choses qui deviennent les causes de 
l’existence de la sphere et de son ame, sont done bien la possibility 
qui aflecte l’existence de l’intellect pris en lui-meme, et la 
connaissance que cet intellect a de son essence qui n’est que 
possible en soi et par soi. 

On ne saurait pretendre que cette explication de la production 
des corps celestes soit claire. Bien que leur matiere soit un 
cinquieme element, un ether d’une subtilite qui pourrait a la 
rigueur le rapprocher des realites spirituelles, on voit mal 
comment un tel tagawhur peut se realiser. Le seul principe qui 
permette d’entrevoir comment la pensee de Farabi a pu se 
formuler ainsi, e’est que toute puissance est congenere de la 
matiere. Mais il y a un probleme plus delicat encore : car l’intel- 
lect emane doit avoir deux connaissances qui ne peuvent s’unir 
en un seul acte puisqu’elles ont des effets differents : la premiere 
est absolument pure ; e’est celle par laquelle 1’Intellect s’intellige 
lui-meme et qui est identique a lui-meme, l’intellection de son 
essence constituant son essence (le *aqil est identique au ma'qul 
et identique au *aql ) ; la seconde est la science que l’intellect a 
de son essence en tant qu’etre possible en soi et par soi. Cette 



L’AME ET LE MONDE DANS LE SYSTEME DE FARABI 


61 


science n’est pas une intellection pure : Farabi ecrit bien bi-anna - 
hu ya'lamu datahu , et non ya'qilu. C’est la connaissance (Fun 
mode d’existence imparfait en soi. Aussi tout se joue-t-il comme 
si Tintellect projetait hors de lui cet element de son etre qu’il ne 
peut saisir, precisement parce qu’il est un intellect dont le propre 
est d’intelliger des intelligibles, alors que T existence possible 
n’est pas intelligible pour soi. En tant qu’intellect, il doit rester 
separe de toute matiere. Et pourtant la matiere des corps 
celestes exprime bien la realite deficiente de Tintellect emane 
quant a son existence. Devenu necessaire par un autre, par le 
Premier Principe, cet Intellect emane reste possible en soi et il se 
fait une separation entre son intellection pure et son etre existen- 
tiel. Neanmoins cette separation ne peut pas etre une coupure 
radicale. Il en est, pourrait-on dire a titre d’exemple, comme 
d’un roturier anobli, qui vit de la vie de la noblesse, en la partie 
la plus elevee de lui-meme liee a Texercice de sa nouvelle condi¬ 
tion, mais qui garde, au fond de lui-meme, la marque de la basse 
origine qui est la sienne ; il s’en detache, mais elle reste presente ; 
et cette partie obscure de son etre travaille de son cote sans cesse 
et se travaille pour se mettre a la hauteur d’une situation supe- 
rieure. Ainsi les corps celestes s’efforcent-ils d’imiter leur intellect, 
et par cet intellect, de vivre le plus pres possible du Premier 
Principe. C’est leur ame qui est le siege de ce desir, qui Tentretient 
perpetuellement, qui est constitute par lui. 

Done Tame, a chaque degre de Temanation a travers la 
hierarchie descendante des Intellects, est un principe de ratta- 
chement aux echelons superieurs, realisant ainsi parallelement 
une hierarchie descendante. Par consequent, dans le ciel deja, 
il y a, gr&ce aux ames, une organisation de retour vers le Premier 
Principe. Cela est pour nous plus clair encore, dans notre monde 
sublunaire, ou Tame qui s’eleve de la puissance purement vegeta¬ 
tive chez les plantes, jusqu’a la faculte rationnelle chez l’homme, 
nous permet de revenir a Dieu, soit par 1’activite philosophique 
qui donne une sagesse personnelle a ceux qui la pratiquent, soit 
par Tintermediaire d’une vie politique et sociale, dans une cite 
parfaitement policee sous la legislation divine qu’enseignent les 
prophetes inspires. 

Neanmoins, Tame humaine differe de Tame des corps celestes, 
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entre autres choses, par le fait qu’elle a besoin de la sollicitude de 
TIntellect Agent qui veille a tout ce qui s’etale dans le monde 
sublunaire : « Toute chose de ce monde qui peut recevoir d’une 
maniere quelconque sa liberation de la matiere et sa separation 
d’avec elle (1’Intellect Agent) desire la liberer de la matiere et du 
neant ». (al-Siyasat al-Madaniyya) Au contraire, Tame des corps 
celestes n’a pas besoin d’un tel secours, et c’est directement par 
elle-meme qu’elle agit. 

L’ame est le moteur prochain qui donne aux etres du monde 
un elan dynamique. Sans elle, l’univers des intellects serait 
immobile et statique. «Chacune de ces choses secondes (les 
Intellects) a regu des le debut toute l’existence qui lui etait due 
et qu’elle possede dans sa completude, il ne lui reste pas d’exis- 
tence qui pourrait lui survenir dans l’avenir, de sorte qu’elle 
tendrait dans cette direction vers autre chose que ce qui lui a 
ete donne des le debut. C’est pourquoi les choses secondes ne se 
meuvent pas et ne tendent absolument vers rien » (al-Siyasat al- 
Madaniyya). 

Dans notre monde il en va de meme, bien que la realite 
physique soit, en un sens, plus compliquee. Les corps qui s’y 
trouvent ne regoivent pas du premier coup tout ce par soi ils se 
substantifient. Ils restent, par leur matiere, en puissance a des 
formes contraires, et surtout, leurs substances « ne sont plus 
capables de se mettre a l’oeuvre et de faire effort pour chercher 
leur perfection par un acte spontane, a moins d’avoir un moteur 
exterieur ». Or ce moteur exterieur, c’est le corps celeste d’une 
part et 1’Intellect Agent de l’autre. Au corps celeste se rattache 
l’existence de la matiere premiere : « De la puissance (ou poten¬ 
tiality) dans laquelle sont associes en commun tous les corps 
celestes, resulte necessairement l’existence de la matiere pre¬ 
miere commune a tout ce qui est sous le ciel... » (al-Siyasat 
al-Madaniyya). Aux differences qui distinguent entre eux les 
corps celestes, sont rattachees les diverses formes que regoit 
ici-bas la matiere premiere. De la conjonction ou de l’opposition, 
de la visibility ou de l’occultation, de la lenteur ou de la rapidite 
des astres, de toutes ces qualifications contraires qui ne sont pas 
dans leur substance, mais qui n’existent que par rapport a la 
terre (cf. l’opuscule sur la Valeur de VAslronomie) resultent dans 
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notre monde les formes contraires qui sont causes des alterations 
substantielles ou accidentelles et de tous les changements. 
Quant a F Intellect agent, sa fonction est de donner les formes 
intelligibles aux choses, et de faire passer a Facte les intelligibles 
en puissance, grace a quoi l’intellect humain en puissance devient 
intellect en acte. Au sein de ce monde de multiplicity ehan- 
geantes, oil les mouvements s’opposent ou se composent en tous 
sens, 1’Intellect Agent, par son action sur Fame humaine, intro- 
duit le dynamisme salvifique, qui libere Fame de la matiere en 
orientant son essentiel desir vers les intelligibles et vers Dieu. 

On a toujours mis Faccent en parlant de la doctrine de Fame 
des falasifa , sur la faculte de connaitre les intelligibles. Et il est 
bien vrai que c’est cette connaissance qui donne la beatitude. 
Mais il ne faut pas oublier une faculte tout aussi essentielle, 
propre a Fame en tant qu’ame, puisqu’elle accompagne toutes 
ses autres facultes : celle de desirer. C’est elle qui, associee a 
l’intelligence, meut l’etre humain tout entier vers l’intelligible 
par le desir rationnel. C’est elle qui meut les astres. Exposant la 
Philosophie d'Arislote , Farabi ecrit, des le second paragraphe de 
son livre : « Puis il trouva l’&me desireuse de s’appliquer a 
l’examen des causes des choses sensibles et des realites visibles 
dans le ciel et sur la terre... » 

Done, a cote de la realite de l’etre, qui s’identifie a la plenitude 
de l’intelligibilite, soit au niveau du Premier, soit au niveau des 
intellects emanes, parallelement a cette ligne descendante de 
processions et de manifestations, il y a une realite du devenir 
vrai, de celui qui est une remontee vers le Dieu Cache, le Dernier, 
e’est-a-dire la fin derniere, le terme ultime d’un universel desir, 
sur la terre et dans le ciel, un devenir mu, oriente et conduit 
par une ame qui revient vers son Seigneur. 


Roger Arnaldez 
(Paris) 



NOTES 

ON TWO LOVE STORIES FROM 
THE THOUSAND AND ONE NIGHTS 


This essay is in part literary criticism, in part literary history; 
it highlights principal images and threads of narrative in two 
tales, and it traces some relations between a text and a culture. 
Such impurity of method is from time to time declared a heresy. 
But to lift a work of art out of its temporality, to gaze at the 
work as if it had no being in the world, is to attenuate esthetic 
experience. 

It is tempting (though insufficient) to think that the American 
post-war fashion of keeping history quarantined from criticism 
stemmed from consternation over the muddled or scurrilous 
politics of brilliant poets; and that the later fashion, in French 
structuralism, to dissolve history into a mist of signifiers, stems 
from boredom with the lull after the mid-century convulsions in 
European history. In fairness, though, one must not dismiss 
the lure to keep the text and black out the culture. Text-alone 
criticism leads to logical consistency and avoidance of the puzzle 
about where cultural and social fact merges into the narrowly 
personal. You need not fret about where the slide toward the 
bog of intentional fallacy can be arrested, if you do not go near 
the slope. 

But such caution is excessive. A distinct boundary cannot 
perhaps be found, but from the patterns and assumptions of a 
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culture it is a comfortingly long way to perplexities about the 
Dark Lady’s person. 


* * 


Embedded in the chronicles of "Umar ibn an-Nu'man and his 
descendants in the Thousand and One Nights, are the twin tales 
of 'Aziz and 'Aziza, and Princess Dunya and Taj al-Muluk. ( x ) 
The first one tells a story of innocent devotion wasted on a self- 
indulgent young man who comes to a bad end; the second is a 
prince-meets-princess affair written in a much more traditional 
vein. I will argue that a full reading of these tales should take 
into account at least the following: 

On various points of imagery and narrative development, the 
stories reflect psychological theories which are familiar from 
books on the theory of love. 

The two tales complement one another. It matters little 
whether they are by the same hand originally, or spliced together 
by an astute story teller. Together they make up a taxonomy 
of love between man and woman. 

The narrator is aware of moral and psychological theories 
about love, but he tells no schematic tale, and his goal is not 
merely to illustrate or urge a moral conviction. The narrative 
is not devoid of pity in recounting the disasters that overtake 
the corrupt, nor of irony in assuring us of the attainment of 
happiness by the good. Moreover, several characters are more 
complicated than moral type-casting could make them. 

Synopsis 

The cousins 'Aziz and 'Aziza are both ignorant of sex although 
old enough to be married. “We used to sleep in the same bed, 
but had no idea how matters stood.” ( 1 2 ) On the cousins’ 
planned wedding day a chance meeting with Bint ad-Dallla 
al-Muhtala snatches 'Aziz from this anodyne way of being. 


(1) Alf layla wa-layla (ed. W. H. Macnaghten, Calcutta and London 1839), 
I, 567-649. 

(2) Alf layla I, 567. 
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One glance at the lady, and ‘Aziz falls head over heels in love. 
Before withdrawing from her window, she communicates with 
him in sign language, of which he understands nothing. In his 
confusion ‘Aziz stands up bride, qadl and assembled guests. 
When he finally arrives home and relates what has happened, 
‘Aziza is miserable but ready to help him obtain her rival’s 
company. She then interprets Bint ad-Dallla’s signs. “She 
put her finger in her mouth to indicate that you are to her as the 
soul in her body..., etc.” ( x ) Other signs promise a rendezvous; 
the rendezvous brings only further sign language promising 
another rendezvous; Bint ad-Dallla procrastinates and ‘Aziz 
reacts to the teasing with the confused upheaval of mind she 
wishes to bring about. He will not eat, drink, or sleep; for, as 
he asserts, lovers do not crave such gratification. Finally the 
time comes when ‘Aziz enters Bint ad-Dallla’s garden. It is 
night, nobody is there to receive him, and while waiting up for 
his mistress to come, ‘Aziz soothes such appetites as he can: 
he samples tempting foods and drinks wine from pots and 
pitchers treacherously beckoning from a table. Then he falls 
asleep. More sign language: in the morning ‘Aziz finds certain 
objects left on him whose significance ‘Aziza must explain. 
This business is repeated two more times. The objects mean 
disgust and contempt: to Bint ad-Dallla a man who can eat, 
drink and sleep is no lover. On the third morning ‘Aziz wakes 
to find a sharp blade and an iron dirhem, symbols of evil portent: 
she vows by her right eye (signified by the dirhem) that she will 
murder ‘Aziz, if he disappoints her again. 

At last ‘Aziza solves the problem by persuading 'Aziz to go to 
the garden on a full belly and well rested after a good nap. He 
now contrives to stay awake and the delectable Bint ad-Dallla is 
his reward. 

The lovers fill their nights with pleasure while ‘Aziza is wasting 
away. ‘Aziza and Bint ad-Dallla carry on a kind of sticho- 
mythy: ‘Aziz carries a line of verse from ‘Aziza to his mistress, 
and Bint ad-Dallla answers her by the same means. It is a 
conventional love poem, but from ‘Aziza’s concluding line Bint 


(1) Alf lay la I, 571. 
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ad-Dallla grasps that 'Aziza must have died for love. Sure 
enough, by the time 'Aziz gets home she has. She has left a 
last rhyme for Aziz to recite: al-wafa mallh wal-ghadr qablh , 
“fidelity is pleasing, betrayal is foul.” A further legacy has 
been left in 'Aziz’s mother’s hands, which he is to receive when 
he finally learns to grieve for his cousin. 

Bint ad-Dallla flies into a rage upon learning the details of 
'Aziza’s history, and either believes or pretends that she would 
have left 'Aziz alone if she had been aware of ‘Aziza’s love for 
him. She visits ‘Aziza’s tomb and has an inscription engraved 
over it. When 'Aziz recites the rhyme about fidelity and deceit, 
Bint ad-Dallla confesses that she had been planning to do 'Aziz 
an evil turn, and is amazed that 'Aziza is protecting him even in 
her death. Bint ad-Dallla now swears that she will do 'Aziz no 
harm, but he must not so much as look at another woman. 
Bint ad-Dallla worries that 'Aziz will meet with retribution for 
his wicked treatment of 'Aziza—and women’s guile is a likely 
instrument of punishment. He must also recite the powerful 
rhyme day after day. Destiny is in abeyance for a spell, while 
'Aziz lives at heart’s ease: “I ate, drank, made love, wore fine 
clothes, until I became coarse and fat.” ( x ) 

The plot accelerates abruptly when 'Aziz is lured into the 
house of a woman who forces him to marry her and keeps him 
imprisoned for an entire year. He has nothing to do but feast 
at table and feast his wife in bed. One year to the day after 
'Aziz entered his prison he is allowed a day of freedom. He 
imprudently goes to visit Bint ad-Dallla who is grief-stricken 
and emaciated because of his long absence. Grief yields to 
fury when the lady finds out that 'Aziz is married. She has 
her slave girls wrestle him to the ground and hold him flat on 
his back; as the knife is poised to plunge into his heart, 'Aziz 
utters 'Aziza’s rhyme and Bint ad-Dallla contents herself with 
castrating him. Now his wife too throws him out. At last 
'Aziz feels sorry for 'Aziza and duly receives the legacy from his 
mother: a kerchief with an embroidered gazelle which Bint ad- 
Dallla had given 'Aziz and which 'Aziza then requested and got 


(1) Alf layla I, 594. 
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from him. Although Bint ad-Dallla had lyingly said that the 
kerchief was her sister’s handiwork, it was in fact embroidered by 
Princess Dunya, a young lady noted for her misogamy. Pecul¬ 
iar instructions from 'Aziza accompany the kerchief: 'Aziz is to 
seek out this princess; if he succeeds he must not woo her, but if 
he fails to meet her he must renounce the love of women complet¬ 
ely. 

So we pass to the next tale. 'Aziz himself has been telling 
Taj al-Muluk the story of his sad adventures; the prince is now 
enthralled by the unknown Princess Dunya and determines to 
make her his wife. This is easier said than done. He reaches 
her city and in merchant’s disguise succeeds in becoming 
acquainted with her, but his love letters are answered first with 
scorn and then with threats. Dunya will have nothing to do 
with men because of a dream of ill omen. In the dream the 
female of a trapped bird courageously flew down to the snare and 
pecked her mate loose, an act of fidelity that the male did not 
repay in kind when it was the female’s turn to be caught. 
When Taj al-Muluk learns the reason for her intractability, he 
secretly has a mural painted in Dunya’s garden showing that 
the male could not come to the rescue because a bird of prey had 
seized him. This fiction quashes the dream; at the sight of 
Taj’s beauty Dunya falls in love and they begin to spend the 
nights together in her palace. They are found out. Taj is 
threatened with imminent execution even though Dunya, it 
appears, is still a virgin. Taj’s father arrives in the nick of 
time: anagnorisis and happy ending. 


'Aziz’s short career as a voluptuary is marked by a gradual 
deprivation of freedom. Loss of manhood is the price he must 
at length pay for his release. 'Aziz begins by visiting Bint ad- 
Dallla every day. After 'Aziza’s death he moves in with her 
and is immediately put on notice to have no business with any 
other woman. At last the woman who traps him into marriage 
imprisons him in her house. There is an increasingly clear 
reversal of sexual roles. Near the beginning of the story 
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‘Aziza says to her cousin: “If only I were free to go in and out of 
the house, I would bring the two of you together.” ( x ) Near 
the conclusion ‘Aziz is house-bound like a woman. Symptom 
or accident of lust, woman’s ascendancy here ends with literal 
emasculation—of which 'Aziz says: "And there I was, just like 
a woman.” ( 1 2 ) 

This sordid tumbling from a fool’s paradise contrasts harshly 
with the spotless passion and noble mind intimated and demand¬ 
ed by Bint ad-Dallla. After all when ‘Aziz ostentatiously 
declares that he has no use for food, drink, or sleep, we know 
that such abnegation is not just another weird manifestation of 
sexual excitement but also a sign that in the lover love’s refining 
fire has been kindled. Al-Washsha’ (d.ca.936), who tells us 
that elegant people have a way of constantly falling in love, also 
finds it worth mentioning that embonpoint would be grotesquely 
out of keeping with such fine feelings. ( 3 ) Ibn Qayyim al- 
Jawzlya (d. 1350) attributes to admirers of passionate love the 
view that the lover’s subtle spirit naturally goes with an attenu¬ 
ated body. ( 4 ) Some writers extol passionate love, many warn 
of its deleterious effects, but in all varieties of the medieval 
Arabic tradition the notion holds firm that from such love 
various fine things can issue so long as love means desire, not 
consummation. Love can then conform to the ideal of beduin 
chastity or it may go with an interpretation of the sacred law 
that will suit the purpose: thus Ibn Dawud’s distinction between 
two enjoyments: the permissible glance and the prohibited 
pleasure. ( 5 ) Ibn al-Qayyim’s work can serve as a gauge of the 
strength of the opinion that yearning is a good thing. Being a 
sensible man (and in the sensible Hanball tradition) he did not 
have Ibn Dawud’s option open to him. The story of Ibn Dawud’s 

(1) Alf layla I, 571. 

(2) Alf layla I, 604. 

(3) Kitab al-muwashsha (Dar Sadir edition of Briinnow’s text, with corrections, 
Beirut 1965) 74 on the propensity of the zurafa* for falling in love, 79f on dhamm 
as-siman. There are, to be sure, physiological explanations for the lover’s loss 
of appetite, cf. the theory ascribed to Galen by Ibn Dawud, Kitab az-zahra (ed. Nykl, 
Chicago 1932) 18. 

(4) Rawdat al-muhibbln (ed. Ahmad 'Ubayd, Cairo 1956) 175. 

(5) Rawda 130 and 180f. 
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chaste wasting away struck him as an example of irresponsible 
management of one’s life, ( x ) and besides, he knew that the love¬ 
sick, no matter how well intentioned, cannot always deny 
themselves the cure. Therefore the chapter of his Rawdat 
al-muhibbln that passes judgment on love promotes as good the 
love of God, of His Word, of the noble qualities, and finally of a 
legal but unattainable object such as a dead wife or an absent 
concubine. ( 1 2 ) 

What are the virtues that issue from love? Somewhat 
haphazard lists can be found in many books: the cowardly take 
courage, the avaricious become openhanded, and so on. ( 3 ) But 
what matters most is that the lover cannot be a common, dull 
clod: he is distinguished by delicacy of nature. ( 4 ) In the words 
of Ibn Hazm (d. 1064) love enables the brutish man (ghaliz al- 
qalb) to experience tarab , a violent upheaval of the spirit, 
or rapture. ( 5 ) 

Now the capacity to feel tarab had always been found fascin- 


(1) Rawda 130: “Gazing exposed him to the disease that made him bedridden. 
Such an action would be flawed and blameworthy even on account of someone 
lawful to him. How much more so on account of a boy with whom he must have 
nothing to do!” 

(2) Rawda 202. A twist on the traditional notion, however: this yearning is 
an occasion to show patience in tribulation, with rewards to accrue in the next 
world. 

(3) E.g., K. al-muwashsha 74; Ibn Hazm, fawq al-hamama (ed. Petrof, Leiden 
1914) 13; Rawda , 174f. 

(4) Al-Washsha’ writes, p. 74, that love is the most compelling evidence there 
is for the excellence of a person’s psychological make-up (husn iarklb al-tiba* 
wal-ghara'iz). A good part of his book is devoted to showing that love takes 
pride of place among the beaux gestes of the elegant. L. A. Giffen, in her very 
good Theory of Profane Love Among the Arabs (New York, 1971) 14f, argues 
(following in part an earlier suggestion by E. Garcia G6mez) that the Muwashsha 
should be treated primarily as a book on profane love that shows how “the 
conventions of idealized love underlie or color the most mundane relationships 
and social activities.” This I think is turning the wrong corner: to me the 
interest of the book lies in its presentation of a wide-ranging code of behavior 
one of whose constituents is idealized love. The zurafa ’ do not roll around on the 
hot flagstones of the public baths (221), they do not set foot in muttonhead-mongers’ 
shops (220), they wear one kind of cloth but not another, one perfume but not 
another, and their refined deportment includes being frequently and elegantly 
in love. The book is invaluable because it lights up more of the stage than the 
exact spot where the lover is sighing. 

(5) fawq 13. 
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ating, if not, perhaps, admirable in expression. The following 
anecdote is an illustration. ( x ) 

I heard this from Isma'll ibn Yunus. One day Habbaba sang for 
Yazld and she charmed him so much that out of sheer delight he acted 
drunk. Yazld asked her: “Did you ever know anyone with a greater 
capacity for rapture than I have?” She said: “Yes, my first master, the 
one who sold me.” This inflamed Yazld, and he wrote to his governor, 
bidding that the man be brought before him in chains. When Yazld 
learned that the man had arrived he had him shown in, and the man 
entered, hopping in his shackles. At a word from Yazld Habbaba 
began to sing the poem which begins with the words 

My neighbor will be far away tommorrow, 
and the day after she will be farther 

whereupon the man began to leap around, until he happened to fling 
himself on top of a candelabrum and singed his beard. “Fire”, he 
shouted, “you bastards, a blaze!” Yazld laughed and said: “By my life, 
this fellow does have even more rapture than I.” He ordered the 
chains struck off and gave the man a gift of one thousand dinars. 
Habbaba too gave him presents. Then Yazld sent him back to Medina. 

The tarab of the chaste lover is this convulsive state of mind 
exalted beyond the natural efficient and final causes of love. 
If the poets are to be believed, it too precludes attention to 
anything but its own object—which in reality is the emotion 
itself. 

Total concentration, whether on a religious or secular object, 
exercised the medieval imagination powerfully. The mad lover 
who rejects all comforts of the world and Bayazld BistamI who 
would reject Paradise if it meant a moment’s loss of concentrat¬ 
ion on God ( 1 2 ) are two radicals who will not be content with the 
more human view (offered by men of Ibn al-Qayyim’s cast) that 
the love of God is not exclusive of earthly love; moreover, that 
lawful earthly love should be enjoyed in mindfulness of God and 
cherished because it is in accordance with God’s good pleasure. ( 3 ) 
Certainly such a definition of love as “really to love is to give 


(1) Abu al-Faraj al-Isfahanl, Kitab al-aghanl (Dar al-kutub edition, Cairo 
1927-74), XV, 142. There is a long list of people prompted by tarab to odd 
behavior in at-Tawhidi, K. al-imla * wal-mu* anasa (ed. Ahmad Amin and Ahmad 
al-Zayn, Cairo 1953) II, 175-83. 

(2) Abu Nu'aym al-Isfahanl, Hilyat al-awliya ’ (Cairo 1932-38) X, 37. 

(3) Rawda 159. 
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yourself entirely to the one you love so that no part of you 
remains your own” (*) logically means that the two loves, in 
their extreme forms, are mutually exclusive. In practice 
though the matter is not so clear: the earthly love can be a 
synecdoche of the divine love. Already Ibn Dawud tells us that 
some practitioners of sufism consider passionate love of the 
profane variety a school of humility, obedience, and content¬ 
ment with the beloved’s whims, and so a preparatory exercise, a 
kind of askesis , for the love of God. ( 1 2 ) For an Ibn al-Qayyim, 
of course, ta'abbud , the relinquishing of rights over one’s person, 
was owed to God alone. ( 3 ) But to those who wore the spect¬ 
acles of idealized love, it seemed noble to accept the tyranny of 
entire affection. ( 4 ) 

Such are the virtues (makarim al-akhlaq), the sensibilities, the 
devotion, the exaltation over humdrum workaday desires, to 
which 'Aziz and Bint ad-Dallla lay claim. Their claim is 
fraudulent. 

'Aziz is not made of stern enough stuff to give up the simple 
gratifications: a luringly laid table crumbles his resolve. In his 
treatment of his cousin he becomes brutal rather than refined. 
He must have recourse to cheating: he eats his dinner at home so 
that in Bint ad-Dallla’s garden he can appear indifferent to 
food. And the tests finally over, it is no chaste conversation 
that helps the lovers beguile the time. 

The narrator’s choice of words suggests that the fruition of 
this love is of a kind with trivial gratification. 'Aziz tells us 
about his drowsiness after eating and drinking in the words 
irtakhat mafasill , “my joints went slack;” of the voluptuous 
Bint ad-Dallla he says irtakhat mafasiluha wa-ghushiya ' alayha , 
“her joints went slack and she lost consciousness.” ( 5 ) 


(1) Rawda 18. 

(2) Zahra 18. 

(3) Rawda 51. 

(4) Doing so was an avatar of hilm in the system of codified love (which is at 
times called K ishq al-muruwa, cf. E. Garcia G6mez, Todo Ben Quzman (Madrid, 1972) 
II, 642). In a revealing passage Ibn I;Iazm points out, fawq 40, that the lover’s 
humility is no disgrace; after all, the beloved is his social inferior. A far cry from 
Provence. 

(5) Alf layla I, 579 and 586. 



74 


ANDRAS HAMORI 


His next lady will explain that all she wants e AzIz to do is eat, 
drink, and do the rooster’s work, san'at ad-dlk. (*) The 
expression is used lustfully by the character but ironically by the 
storyteller who is concerned not so much with the vigor as with 
what struck him as the bestiality in this kind of sex. The 
progress of plot exemplifies the theoretician’s classification: 
“Bodily pleasures are: eating, drinking, and sexual intercourse. 
These are the pleasures that dumb animals share with man.” ( 1 2 ) 
When 'Aziz moves in with Bint ad-Dallla sexual hunger continues 
but all refinement goes by the board. “I had become,” 'Aziz 
reminisces, “coarse and fat.” ( 3 ) In Ibn al-Qayyim’s psycho- 
logy, when the soul is emptied of love it loses its natural motions, 
becoming heavy and sluggish. ( 4 ) Delicate sensibility, thinness 
of body, and lightness of spirit all belong together, and are lost 
together as this fin amors is revealed, inch by inch, as an amor 
concupiscentiae. 

'Aziz’s year with the other woman follows. The sequence is 
fortuitous in plot, cogent in structure: the brutalization of sex 
and with it the ascendancy of woman are ever more in relief. 
In this section too we encounter the vampire’s predilection for 
the strategic lie, but the naked truth comes quickly to light. 
The lady makes a show of submissiveness (tuzhiru l-khushu ) and 
babbles to 'Aziz: “I am your slave, darling, do what your heart 
desires”—this when the doors are already securely bolted behind 
the guest. ( 5 ) In their marriage obviously she is to be master 
and 'Aziz a toy for the owner’s delight. It is perhaps part of 
the sequence that lovemaking with Bint ad-Dallla is related in 
a conventional euphemism, ( 6 ) with a lascivious reticence, while 
here we have the lady’s own stammerings of pleasure. 


(1) Alf layla I, 599. 

(2) Rawda 165. 

(3) Alf layla I, 594. 

(4) Rawda 169. 

(5) Alf layla I, 600: yd hablbi i'mal khalasaka fa-ana jariyatuka. Littmann, 
Die Erzahlungen aus den 1001 Ndchten (Wiesbaden 1953) II, 67, has “tu dein 
Bestes” which I suppose is possible, but the colloquial sense of “do what you 
please” makes better sense in view of tuzhiru l-khushu * and fa-ana jariyatuka. 

(6) Alf layla I, 586. 
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The captive of lust is now a prisoner behind real walls. The 
psychologists of love admonish their readers to guard against 
the capture of reason by passion. (*) I must stress that I do not 
see the author’s intent as allegorical. Poor fat e AzIz in his well 
appointed prison is not a persona for reason or spirit. But the 
author shares the medieval tendency to keep the various levels 
of being in phase. Not systematically enough to constitute 
allegory, the stations in our hero’s history yet exhibit clear 
homologies to stations the psychologist would have marked in 
the history of his soul and mind. They are obvious enough 
homologies too, no more mysterious than the natural pairing of 
thin body and ethereal soul. Nor did the narrator have Ibn Hazm 
or Ibn Qayyim al-Jawziya before him as he set about detailing 
the misfortunes of unvirtue. He did not need to: the moralist 
literature on love was clearly both distillation and source of 
much discussion that reached a wide and interested public. 
Prejudice is the sole support for the opinion that the Thousand 
and One Nights sprang from minds with a knack for spinning a 
fair yarn but otherwise blank and unsophisticated. That 
medieval professors and literary men held fiction in contempt is 
taken at times to prove that medieval fiction is therefore devoid 
of complexity of thought and literary worth—a proof more 
charming than cogent for its gesture of modern pertinacity in 
ancient error. 

'Aziz is finally permitted to leave the house for a day. He 
has now trod the last of the primrose path; the revelation is 
about to burst on him, and it will be terrible. In her wrath 
Bint ad-Dallla is at last known: “She became like a horrid ghoul 
—and I like a bean thrown into the fire.” ( 1 2 ) As a ghoul sheds 
its disguise in the desolate place to which it has lured its victim, 
and appears in its true shape before consuming the wretch, love 
and the trappings of love are stripped away. Lust has turned 
to hatred. 

“I told you so,” the theorists would say to 'Aziz. For this 
shipwreck of emotion is common in their warnings. “Love 

(1) E. g., Rawda 8, Zahra Ch. 2, etc. 

(2) Alflayla 1, 603. 
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that is not for the sake of God ends in malignity and hate.” ( x ) 
The psychological theory that concupiscence at length leaves the 
lovers hating each other finds scriptural mooring in a much 
quoted Koran verse about the Day of Judgment: '‘On that day 
friends will be enemies, except for those who fear God.”( 1 2 ) 
Ibn Hazm writes that the conversion of lust to hatred, an 
empirically observed fact, should serve as an anagogical warning 
of what, according to revelation, the impious can expect on the 
Last Day. ( 3 ) (Another instance, by the way, of the pleasurable 
and instructive search for analogies.) 

The transition to the Dunya and Taj al-Muluk tale is mechani¬ 
cal, but the connection between the two tales is not. Dunya 
had embroidered the gazelle which Bint ad-Dalila claimed was 
her own sister’s work. Through this nonexistent sister, 
ironically named Nur al-Huda, the Light of Guidance, Bint 
ad-Dalila becomes an evil mirage of Dunya. Dunya, who shies 
away from men, is the opposite of Bint ad-Dalila the ghoul. 
She is also the opposite of ‘Aziza, since Dunya’s reason for fleeing 
the love of men is precisely the belief that woman’s loyalty and 
self-sacrifice are unprized and unrequited by man. Moreover, 
Dunya, after reassuring herself of the prince’s sincerity, steers 
a middle course between innocence and depravity: she is married 
a virgin but an exprienced one. This triangular opposition 
perhaps explains ‘Aziza’s confusing testament (according to 
which ‘Aziz must not woo Dunya but may love others after 
meeting her, while if he cannot contrive to find Dunya he must 
give up women for good). After he has met all three women, 
presumably ‘Aziz knows at least the cardinal points on the map 
of courtships. 

The chaste caresses of Dunya and Taj al-Muluk are in keeping 
with what the Arab Middle Ages conceived as the beduin ideal. 


(1) Rawda 87, cf. also Tawq 125. Friends can love one another in God (or 
for the sake of God), Muwashsha 35fT (with many hadiths on the worth of mahabba 
fi l-lahi and lil-lahi), or Tawq It (where agreement in matters of madhhab stands 
at the top of the list) but man and woman, lawfully joined, can too, cf. Rawda 217. 

(2) Sura 43, verse 68. Cited, for example, by a chaste lover to an all too 
willing girl, Muwashsha 68; by a chaste lady to an all too willing lover, fawq 135. 

(3) Tawq 125. 
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It was a literary ideal as well, since poetry looked for archetypes 
of behavior in the beduin past. The literature is replete with 
versions of anecdotes in which Beduins peremptorily affirm that 
sex and passionate love ('ishq) make impossible bedfellows. ( x ) 
'Ishq can bear a limited contiguity: hugging, heady glances, 
long talks are all right. But, the beduin goes on, only towns¬ 
people think that *ishq is sex and making the bed shake so your 
neighbors wake up. Such tawdry behavior is typical of their 
madam , AacfarF manners. ( 1 2 ) 

Ibn al-Qayyim would not approve of what Dunya and her 
lover are doing, but for many writers of laxer principles such 
embraces are Zamam, borderline cases or peccadilloes, vindicated 
by the memory (or fiction) of the beduin ideal. ( 3 ) In the case 
of Dunya and Taj al-Muluk love is preserved, intercourse 
avoided, and the end of their stormy courtship is marriage. 
From then on it ought to be plain sailing. As auxin makes the 
branches of a plant grow towards the light and the roots away 
from it, illicit sex seems to blight love while licit sex makes love 
flourish like a green bay tree. ( 4 ) 

Not only the happy ending, but all of the plot in the tale of 
Taj and Dunya is more conventional than in the previous tale, 
as the various dangers (to lover from proud lady, to both from 
enraged father) are disposed of by the prince’s intelligence and 
beauty, and by revelation of the couple’s mutually satisfactory 
births. 

Yet from 'Aziz and 'Aziza a shadow falls across the happier 
tale. In their story forms of indirect communication (gestures, 
symbolic objects) came thick and fast. But the messages that 
dealt with love were lies. We know this both because of the 


(1) Rawda 83-87, Muwashsha 71, Imtd' //, 56. 

(2) Rawda 84. Mildly ad sensum translation of rahzun yuqi^u n-na'ima. 
This contrast between the two types of civilization is perhaps a synchronic version 
of the “corruption of the times,” fasad az-zaman. 

(3) Gf. al-Jahiz, Risalai al-qiyan , in Three Essays (ed. J. Finkel, Cairo, 1926) 66, 
where there are various opinions on what constitutes lamam, ranging from lams 
and qubla to ityan fi-ma duna l-farj. Much of this essay is tongue-in-cheek, and 
it would be hasty to attribute to al-Jahiz all the views he airs. 

(4) Rawda 87. 
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moral of the story and because of Bint ad-Dallla’s own admission 
during the course of it. When Bint ad-Dallla places her finger 
in her mouth ‘Aziza interprets 4 ‘you are as the soul to her 
body.” (*) The interpretation is a likely cliche. A1-'Abbas ibn 
al-Ahnaf writes for example: 

inn! la-ahsabu wal-aqdaru ghalibatun 
anni wa-iyyaki mithlu r-ruhi fl 1-jasadi ( 1 2 ) 

It seems to me—the decrees of fate cannot be 
resisted!—that you and I are like body and soul. 

But perhaps the only true meaning in this gesture of hers is a 
sexual insinuation. At any rate the roundabout manner of 
Bint ad-Dallla’s communication (which takes up a disproportion¬ 
ate number of pages) stresses the indirection and conventionality 
of courtly passion itself. This is the most important suggestive 
device in the narrative. ( 3 ) 

Now Dunya, whom a dream persuaded to beware of men, 
learns from a painting to trust them. Again indirection instead 
of direct speech: fiction talks to a dream. Worse yet, the fiction 
is none too promising to the reader fresh from the horrors of 
‘Aziz and ‘Aziza. The male bird could not come to the aid of 
the female because a bird of prey had seized him. Fair enough, 
but so was ‘Aziz in a predator’s grip, with a disastrous outcome 
for ‘Aziza. But the irony is perceptible only to the reader, not 
to the characters whose tribulations are coming to such a happy 
close. 

The three women reflect three norms of behavior. (Three: 
the woman ‘Aziz is forced to marry is only concupiscence drawn 
broad, a comic Bint ad-Dallla.) 

Dunya follows the norm that al-Jahiz flirts with in the Risdlal 
al-Qiyan. ‘Aziza follows the norm that rules in Ibn Dawud, 
Ion Hazm, or al-*Abbas ibn al-Ahnaf. Bint ad-Dallla, by 

(1) Cf. note 3 above. 

(2) al-* Abbas Ibn al-Ahnaf, Dlwan (ed. al-Khazraji, Cairo 1954) 87. 

(3) Sign language is a common motif in tales. Its high-water mark of silliness 
is in Rabelais, Bk. II, Gh. XIX. But in our tale the gesture must not be isolated 
from the rest of the action. Sign language here constitutes the mystery of the 
beckoning fair one—and signals the mystification in the relationship. 
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negative example, mirrors the norm advocated by Ibn al-Jawzi 
or Ibn Qayyim al-JawzIya: the total rejection of sensual license. 

But none of the women become types in the full sense of the 
word. In each of them the life of flesh and blood supersedes 
category. Dunya cannot be an ideal type because the ironic 
circumstances of her wooing let in skepticism. Bint ad-Dallla 
is not a type because her emotions are drawn in more shades 
than pure abhorrence could see. Her suffering in 'Aziz’s 
absence is perhaps no more than the vampire’s yearning for its 
prey, but her grief over 'Aziza’s pitiful end has no mechanical 
motivation. We have to take it for what it seems to be: 
pity and also the impingement upon her behavior of a norm alien 
to her, a norm which 'Aziza’s self-sacrifice endows with some 
degree of baraka. It is that baraka in the verses about fidelity 
and betrayal that in the end saves 'Aziz from death, if not from 
mutilation. 

'Aziza is pure angelic perfection. Her death should in the 
Ibn Dawud-al-'Abbas tradition make her a martyr of love: the 
poem whose verses she exchanges with Bint ad-Dallla certainly 
leads up to that martyrdom. It speaks of patient suffering, 
concealment of passion, and death. But the conclusion is never 
drawn, perhaps because 'Aziza is not only the martyr but also 
the dupe of love. (*) We know how innocent she is— wa-lam 
nadri kayfa l-hal —and we know that she offers 'Aziz solace by 
telling him anecdotes illuminating the symptoms of love. She 
must have read them in books. ( 1 2 ) She knows that people 
swoon and die; willing though she is to arrange a rendezvous for 
Bint ad-Dallla, it is not quite clear that she knows what her rival 
is after. While Bint ad-Dallla manipulates the lovers’ code to 
her own advantage, 'Aziza is manipulated by the code. Her 
complete inexperience hints that the love of noble yearning can 
at times be a contamination of life by literature. 


(1) It is of course possible that the conclusion simply goes without saying. 
It is also possible that the narrator found the notion of the lover’s martyrdom 
unacceptable and did not even wish to put it into a character’s mouth. For the 
impugning of the hadith man *ashiqa fa-kalama wa-'affa wa-sabara fa-maia fa-huwa 
shahid , cf. Rawda 180ff. 

(2) Alf layla I, 573. * Aziza tells about the ahwal of the lovers ; ahwal itself 

seems a bookish term. Gf. Giffen, Theory 67ff. 
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The narrator does not show his hand. He will not choose 
among the three schools of love. No doubt all three would 
agree with the verse "Aziza recites, that love 

ma halla qattu qalba nadhlin waghdi ( x ) 
al cor gentil ripara sempre Amore. 

But, the story adds, it is not recommended to rely on the temper 
of the untried heart. 


(1) Alflayla I, 570. 


Andras Hamori 
(Princeton, U.S.A.) 



LE SEQUESTRE 

SUR LES JARDINS DE LA GHOUTA 
(DAMAS 666/1267) 


Damas et sa ceinture verte, la Ghouta, furent occupees tempo- 
rairement par les Mongols jusqu’a ce qu’en 666/1267 le sultan 
Baybars en fit la reconquete a la pointe de Tepee. Pour regler le 
statut de ces biens reconquis sur des envahisseurs infideles — les 
Mongols ne se convertiront a TIslam qu’en 681/1282 — Baybars 
s’appuya sur la juridiction hanefite, madhab auquel il apparte- 
nait, et conclut au sequestre sur les jardins et sur les eaux de la 
Ghouta de Damas. Rappelons que les terres appartenant aux 
musulmans etaient inalienables, mais qu’ayant ete aux mains 
des Mongols temporairement, elles etaient considerees par 
Baybars comme nouvellement conquises. Devant Tindignation 
des interesses, il fallut Tintervention de hauts personnages pour 
obliger le sultan a revenir sur sa decision impopulaire jusque 
chez les juristes hanefites eux-memes, et commuer le sequestre 
en un impot collectif. 

Ce probleme du statut des terres conquises ou reconquises 
revet une grande importance aux yeux des Arabes qui avaient, 
six siecles auparavant, fonde le vaste empire de TIslam et etabli 
une juridiction des terres qui appartiennent a la communaute 
musulmane dans son ensemble et dont les occupants paient une 
redevance en fonction de leur appartenance religieuse. C’est 
maintenant, au xm e siecle, Baybars venu des rives de la Mer 


6 
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Noire qui est le prince des Arabes. En 666/1267, il regne depuis 
huit annees sur l’empire mamelouk. II combat ces Mongols qui 
harcelent la Syrie et qui lui avaient permis de faire la preuve de 
sa valeur militaire lors de la bataille de *Ayn Djalut et de prendre 
le pouvoir. En 666, il les a chasses une fois de plus de Syrie. II fait 
preuve cette annee-la d’une intense activite guerriere et il 
enleve aux Francs nombre de forteresses. Il remembre ainsi son 
empire et il songe deja a la reconquete des Lieux Saints de 
TIslam lorsqu’il effectue un pelerinage secret a la Mekke. Il se 
pose en conquerant. La fagon dont il regie le regime des terres 
qu’il vient de liberer est un sujet d’interet pour les chroniqueurs 
de Tepoque ( 1 ). 

Le recit de cette affaire par l’historien Nuwayri ( 2 ), contem- 
porain de Baybars, presente bien le probleme et eclaire la nature 
des rapports entre le souverain, les juristes syriens et les admi- 
nistres : « Tandis que le souverain etait campe devant la ville de 
Chaqif, il avait ordonne de mettre le sequestre sur les jardins, 
les villages, les terres que possedaient les habitants de Damas, 
soit a titre de propriety particuliere (mulk) soit comme fonda- 
tions pieuses (habs). — C’est nous, dit-il, qui avons conquis a la 
pointe de Tepee ces provinces et les avons arrachees aux mains 
des Tatars. L’annee precedente (665), il avait songe a realiser ce 
projet et il avait tenu dans ce sens une assemblee a laquelle il 
assista en personne, avec les cadis et les juristes. Le cadi Sams 
al-Dln Ibn 'Ata* le hanefite ( 3 ) declara que cette proposition 
etait illicite et qu'il n’etait pas permis de discuter un pared sujet. 
Apres quoi, il s’etait leve tout en colere. Le sultan interdit 
n'avait pas ose passer outre. Cependant, une forte gelee ravagea 
les jardins de Damas et en grilla presque tous les arbres. Les 
habitants se figurerent que cet accident engagerait le sultan a les 
laisser en repos. Mais ils furent trompes dans leur attente. Ce 


(1) Voir la remarque de M. Henri Laoust, Les schismes dans VIslam Paris, 1965, 
p. 254, note 7. 

(2) Nihayai al-arab fi funun al-adab, ms. Paris, B.N.-Arabe 1578, fol. 38, traduc¬ 
tion partielle de la chronique de l’annee 666 par Quatremere en note a VHisioire 
des Sultans Mamelouks I, 2 e partie, p. 58, n. 71. Le texte de cette traduction est 
repris ci-apres. 

(3) Erreur dans Nuwayri, Nihayai , loc. cit. : al-IIanbali, repris par Quatremere. 
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prince, a l’occasion d’un sejour a Damas et avant de retoumer 
en figypte, tint au Palais de Justice une seance (maglis) a 
laquelle assisterent les cadis, les juristes, les habitants de la ville 
et d’autres personnes. II remit sur le tapis l’affaire des jardins et 
produisit des decisions (faiawa) emises par des juristes hanefites, 
qui reconnaissaient la legalite de cette mesure. Le sahib Fahr 
al-Din Muhammad, fils du sahib Baha 5 al-Din ( 1 ), entra en 
negotiation avec le sultan. II fut arrete que les proprietaires de 
jardins seraient taxes a une somme d’un million de dirhems. Les 
habitants refuserent de se soumettre a cette decision et decla- 
rerent etre hors d’etat d’acquitter cette contribution argent 
comptant. Ils demanderent que le paiement de la taxe fut 
reparti sur plusieurs annees, ce que le sultan ne voulut pas 
accorder. La chose traina en longueur jusqu’au moment ou ce 
prince quitta Damas. Lorsqu’il arriva a la station de Lagun, le 
sahib Fahr al-Din l’atabek et les emirs lui reparlerent alors de 
cette affaire. On decida que les habitants paieraient argent comp¬ 
tant une somme de 400.000 dirhems, qu’on leur tiendrait compte 
de ce qui avait ete leve en nature (mugall) par les delegues du 
sultan, que le reste de la contribution serait pergu en plusieurs 
termes, a raison de 200.000 dirhems par mois. Cette decision, 
consignee dans un acte authentique (tawqV) fut lue en chaire a 
la mosquee de Damas ». 

Le chretien Ibn al-Suqa% continuateur d’Ibn Hallikan, 
precise dans son Tall kitab wafayat al-a'yan ( 2 ) les conditions 
dans lesquelles le decret fut applique. Parlant avec peu de 
sympathie du juriste saffite Ibn al-Qadl al-A'azz, alors charge 
de l’administration des finances, il dit que ce juriste « approuva 
le sequestre mis sur les jardins de la Ghouta de Damas, et admit 
le principe suivant lequel les eaux appartenant au sultan, on 
irriguait les proprietes sans y avoir droit », et il poursuit: « ...cette 
mesure de mise sous sequestre demeura en vigueur durant plu¬ 
sieurs mois, jusqu’a ce qu’on l’eut remplacee par le paiement 


(1) Il s’agit de membres de la famille des Banu Hinna. Sur Fahr al-Din, mort 
en 668, voir §afadi, al-Wafi bil-wafayai , ed. Dedering, Wiesbaden IV, 185. 

(2) Edition et traduction J. Sublet, collection Institut Frangais de Damas, 1974. 
Voir pour la question du sequestre la notice 57 : Ibn al-Qadi al-A*azz. J’ai corrig6 
ici ma traduction. 
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(Tun droit forfaitaire d’un million de dirhems dont huit cent mille 
a verser immediatement et deux cent mille un an apres. Ce 
prelevement de 200.000 dirhems devait se faire annuellement, et 
la mesure fut appliquee jusqu’en 677/1278 ou al-Malik al-Sa'Id, 
fils du sultan al-Malik al-Zahir Baybars, l’invalida a la mort de 
son pere ». Et Ibn al-Suqa'I ajoute : « Quand le sequestre fut mis 
sur les biens-fonds (amlak) de la banlieue de Damas, les gens 
furent obliges de n’y edifier que des cabanes de roseaux en 
attendant que la question fut reglee ». Rappelons qu’Ibn al- 
Suqa'I etait a cette epoque secretaire charge de la banlieue de 
Damas et qu’il eut sans doute a veiller a l’application du decret. 

Un historien posterieur, Ibn Katlr( 1 ), donne une version 
abregee des memes faits et ajoute que le peuple de Damas garda 
une vive reconnaissance au fils de Baybars qui abolit l’impot 
annuel de 200.000 dirhems. 

Le recit de cette affaire par les historiens Yunlnl, Dahabi, 
Safad! et Nu'ayml ( 2 ) contient des informations plus detaillees 
sur les relations entre le sultan et les juristes. On connait l’oppo- 
sition des ' ulama * a l’autorite sultanienne et, par-dela, a l’oligar- 
chie mamelouke d’origine turque qui abrite sa puissance derriere 
celle, toute symbolique, d’un calife abbasside soigneusement 
sequestre au Caire. Cette opposition, le cadi hanefite Ibn c Ata’ ( 3 * ) 
l’exprima, nous l’avons dit, des 665/1266, quand Baybars parla 
pour la premiere fois du sequestre sur les jardins de la Ghouta. 
Ibn 'Ata 5 dit alors a Baybars : « II n’est pas licite a un musulman 
de toucher a ces biens et a ces jardins qui appartiennent a leurs 
proprietaires dont le droit est bien etabli (la yahill li-muslimin 
’an yata'arrada li-hadihi al- amlak wa-la ’ila hadihi al-basatin 


(1) al-Bidaya wal-nihaya, Le Caire 1358/1939, XIII, p. 252. 

(2) Yunlni, Dayl mir’at al-zaman, Hyderabad 1374/1954 suiv., II, 386-7 ; 
Dahabi, Tarih al-Islam, ms. Istanbul, Ayasofya 3014, fol. 17vo ; SafadI, al-Wafi, 
ms. Oxford, Bodleian, Arch. Seld. A 26, fol. lvo; Nu'aymi, al-Daris fi al-madaris, 
Damas 1367/1948, I, 544. Ces textes offrent de grandes similitudes. 

(3) Sur ce personnage, voir notamment Dahabi, Ta'rlh , ms. cite, fol. 17vo ; 
et id., K. al-'Ibar, ms. Oxford, Bodleian, Digby Or. 15, fol. 293 ; et id., Tadkirat 
al-huffaz, Hyderabad 1375/1955, p. 1468 ; §afadi, ms. et fol. cit6s ; Ibn Abl al-Wafa’, 

al-Crawahir al-mudiyya fi labaqat al-hanafiyya, Hyderabad 1332/1913, p. 286, 
n° 707 ; Nu*aymi, op. cit ., pp. 512 et 544 ; Ibn al-*Imad, Sadarat al-dahab fi ahbar 

man dahab, le Caire 1350/1931, V, 340. 
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fa’innaha bi-yad ’ashabiha wa-yaduhum 'alayha tabita). Et le 
sultan en colere se leva et declara : « Si nous ne sommes pas 
musulman, a quoi bon sieger (’ida kunna ma nahnu muslimin 
’es qu'uduna) ? ». Les emirs ont vite apaise le courroux du 
sultan par des paroles rassurantes : «II ne parlait pas de Votre 
Majeste (lam yaqul *an mawlana al-sultan) ». Notons que le 
sultan devait par la suite faire entire confiance au cadi hanefite 
en lui faisant apostiller tous les decrets (la tutbilu. kitaban ’ilia 
‘ indahu). 

Le cadi han6fite Ibn 'Ata* dont il est question ici etait l’un des 
quatre cadis supremes (qadl al-qudat) representant les quatre 
madhab orthodoxes. Une reforme de la judicature datant de 
trois annees avant l’affaire du sequestre, avait amene Baybars a 
nommer ces quatre cadis ( 1 ). En effet, jusqu’en 663/1264, le 
safi'isme, madhab majoritaire, avait ete le seul a avoir un cadi 
supreme qui avait autorite sur les autres madhab. Le mamelouk 
Baybars — comme plus tard les Ottomans — penchait pour le 
hanefisme qui par ailleurs comptait peu d’adeptes en Syrie et en 
Egypte. En 663/1264 done, Baybars avait decide d’instituer 
quatre cadis supremes, tout en laissant au safi'ite une certaine 
preeminence. Si cette investiture devait etre a l’origine d’un 
renouveau du hanbalisme et, dans une plus faible mesure, du 
malekisme en orient, elle s’etait faite, semble-t-il, dans l’impopu- 
larite si on en croit le temoignage d’une source hanefite ( 2 ). Un 
quatrain avait en effet ete compose a Damas des 664/1265 
lorsque les trois nouveaux cadis supremes — dont Ibn 'Ata* le 
hanefite — avaient pris leurs fonctions. Ces trois cadis portaient 
le nom de Sams, qui signifie « soleil », et le peuple disait : « Les 
damascains sont accables sous une profusion de juges qui tous se 
nomment Sams et qui ont instaure l’iniquite (zalam: autre sens : 
l’obscurite). Un proverbe court dans Damas : quand un homme 
appele Soleil est cadi, il regne une noire injustice ». 

Malgre l’opposition d’Ibn 'Ata’, Baybars s’appuie sur la juri- 


(1) Voir notamment Nuwayri, Nihayat , ms. cit., fol.28vo-29; Gaudefroy-Demom- 
bynes, Notes sur Vhistoire de Vorganisation judiciaire en pays d'Islam, dans Revue 
des Etudes Islamiques 1939 (2), pp. 109-147. 

(2) Ibn Abl al-Wala*, al-Gawahir , op. cit. f p. 287. 
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diction hanefite par le truchement de juristes dont le nom ne 
nous est pas connu pour mettre le sequestre sur les biens de la 
Ghouta. Les hanefites produisirent des fetwa, decisions juri- 
diques, dont le texte semble perdu, et il faut nous reporter a un 
recueil de fetwa safi'ites ( x ) contemporain de l’affaire du seques¬ 
tre, pour y trouver abordee la question des terres reconquises 
a Tepoque mamelouke. Le juriste safi'ite TaqI al-Din al-Subkl 
pose la question de definir si les terres qui appartiennent a des 
musulmans, mais qui ont ete temporairement occupees par des 
infideles, sont a la merci du conquerant qui, tout en etant tenu 
de defendre l’interet des musulmans, peut en disposer. Ou bien si 
on considere que la presence temporaire des infideles n’a eu 
aucun effet juridique et que la legislation des conquetes etablie 
par le calife Omar aux premiers temps de V Islam est applicable : 
les terres appartiennent a la communaute musulmane dans son 
ensemble, ceux qui les occupent et qui les exploitent payant une 
redevance. Le juriste safi'ite penche pour la seconde hypothese : 
la presence ephemere des infideles ne change pas le statut 
anterieur. II ajoute qu’il en est de meme pour le statut des eaux 
de la region de Damas. C’est une opposition safi'ite qui apparaft 
dans ce recueil de fetwa, opposition que Baybars avait probable- 
ment ressentie auparavant et qui avait peut-etre ete un des 
moteurs de la reforme de la judicature assortie de ramoindrisse- 
ment des pouvoirs accordes precedemment au safi'isme. 

Ainsi malgre Tepreuve des Croisades ou des terres musulmanes 
avaient ete occupees par des infideles — la dynastie ayyoubide 
avait regie sans heurt le probleme des terres reconquises —, 
malgre Tinvasion mongole, foccasion n’avait pas ete donnee 
d’etablir un code recent de la propriete. 


Jacqueline Sublet 
(Paris) 


(1) TaqI al-Din al-Subkl, Faiawa al-Subki f 2 vol., Le Caire 1355/1936, notamment 
II, 386. 



LA STRUCTURATION 
DU MONDE DES ULEMAS A BOUGIE 
AU VIP/XIIP SlfcCLE 


La querelle sur la formalisation en sociologie a beaucoup 
evolue durant les dernieres decennies. L’opposition entre Natur- 
wissenschaft et Geisteswissenschaftn’est plus guere soutenue que 
par des gens qui ne pratiquent ni Tune ni l’autre. Une meilleure 
comprehension des mecanismes de Y analyse causale permet de 
considerer le conflit entre liberte et determinisme comme en 
dehors de la question, etc. Nombre de reticences a priori sont 
ainsi levees par le perfectionnement meme de cette discipline ( 1 ). 
La comptabilite statistique est passee dans les mceurs et si les 
islamisants ne la pratiquent que tres rarement en dehors de 
l’histoire economique, elle apparalt tout naturellement comme 
une des utilisations possibles de I’Onomasticon Arabicum, et ce 
dans des domaines tres varies : origine geographique des sujets, 
leurs deplacements, leurs metiers, les causes des deces, etc. ( 2 ). 

Toutefois, si les reticences a priori se sont le plus souvent 
montrees sans fondement, elles ont eu une double utilite : — de 
contraindre les chercheurs qualifies a elaborer concretement des 
methodes pour pouvoir discuter sur piece et non sur des genera- 


(1) Cf. R. Boudon : Vanalyse malMmalique des fails sociaux (Paris, 1967, p. 21- 
29). 

(2) Gf. Institut de Recherche et d’Histoire des Textes; s6rie Onomasticon 
Arabicum, 1 : Documents sur la mise en ordinateurs des donnies biographiques . 
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lites vagues (c’est ce qui oppose notamment le caractere abstrait 
et sterile des « Rfegles de la methode sociologique » de Durkheim, 
totalement dependantes de la «Logique » de Stuart Mill, a 
Textraordinaire fecondite de la methode creee par le meme 
auteur dans son etude sur «Le suicide ») ; — d’amener les 
sociologues eux-memes a marquer les limites au-dela desquelles 
la formalisation n’est plus feconde mais releve d’une simple 
mode, voire meme d’une manie (cf. les remarques de P. Sorokin 
aux U.S.A. et de G. Gurvitch en France notamment). Le champ 
de la recherche a ete ainsi non seulement etabli mais aussi 
delimite, marquant a la fois la possibility d’etudier «objective 
ment » les phenomenes sociaux, et leur complexity qui ne saurait 
etre completement reduite. La consequence la plus nette est la 
relativite des methodes et des modeles utilises pour l’analyse. 

A l’interieur du monde musulman, il y a quelques domaines 
assez faciles a delimiter parce que la geographic sert de guide : 
le Yemen, l’Espagne musulmane en sont des exemples. Une 
analyse en termes sociologiques de cette derniere a ete possible ( x ) 
au prix d’un minimum d’hypotheses, a savoir que l’extreme 
diversity constatee dans le choix de leurs maitres maghrebins ou 
orientaux, par les Andalous pelerins ou en quete de la science, 
est due au hasard et ne forme pas une structure susceptible d’in- 
fluer comme telle sur la vie intellectuelle d’al-Andalus. Une telle 
mise entre parentheses de relations individuelles non addition- 
nables ne doit pas avoir de consequence sensible : c’est ce qui se 
fait continuellement dans toute discipline, de fagon a ne pas 
avoir un systeme infini d’equations qui seraient, du meme coup, 
insolubles. 

Le caractere stereotype des recueils biographiques permet de 
considerer chacune de leurs notices comme des reponses a une 
sorte de questionnaire sociologique, une fois eliminees les 
anecdotes et tout autre element qui ne se retrouve pas dans la 
totality de Touvrage. On obtient ainsi un resultat analogue au 
fichier de TOnomasticon Arabicum, avec pour difference essen- 


(1) D. Urvoy : Approche sociologique de Vlslam andalou (V e IXI e -VII e l 
XIII e sibcles) (th6se de 3 e cycle pr6sent6e & Beyrouth en juin 1974, ron6otyp6 ; 
k paraltre). 
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tielle qu’il a ete constitue sur une base d’information moins 
large. L’enquete doit done etre accompagnee d’une etude de 
la representative des sources pour en definir le degre de validite. 
Ges reserves une fois faites, l’Espagne musulmane, consideree 
comme un tout delimite, dont les relations avec l’exterieur sont 
etudiees globalement, peut etre envisagee a travers une double 
grille : 1) celle des tendances par region; 2) celle des structura¬ 
tions et des groupements. La premiere est essentiellement 
statistique et consiste a determiner les types de presence d’hom- 
mes de religion dans chaque region (etudes, enseignement, duree 
approximative du sejour, ... ?) et les frequences de pratique des 
diverses disciplines arabo-islamiques groupees en grandes families 
( kadlt , fiqh pratique, usul al-fiqh , kalam...). L’enquete peut etre 
poussee jusqu’a l’etude des variations de ces donnees selon le 
temps et jusqu’aux correlations entre elles. La deuxieme grille 
d’etude n’appartient pas actuellement a l’arsenal de TOnomas- 
ticon Arabicum. Elle suppose des renseignements dont il dispose, 
a savoir la liste des maitres et des disciples de chaque individu, 
mais elle les traite avant tout comme des elements d’une 
structure. C’est-a-dire qu’il s’agit avant tout de « dessiner » les 
reseaux de relations et d’interpreter ceux-ci comme des totalites, 
d’apres leur forme (reseau ferme = forte integration, reseau 
disperse = absence d’integration, reseau en etoile = integration 
faite par la seule autorite intellectuelle d’une personne, etc. Ges 
diverses formes n’etant presque jamais pures mais combinees 
le plus souvent entre elles). Le contenu de chaque « question¬ 
naire » (traits specifiques du personnage, disciplines pratiquees 
par lui...) n’intervient qu’en second lieu, pour comprendre le sens 
de chaque forme d'integration. 

La fusion de ces deux series de resultats fournit une sorte de 
« film » de la structure sociale sous-jacente a la vie intellectuelle 
et religieuse de TEspagne musulmane, Par rapport a Tenquete 
historique traditionnelle, Tavantage est triple : 

— sans aller jusqu’a un traitement mathematique complet, 
que la nature du materiau n’autorise pas, les chiffres et les 
graphiques permettent plus de precision, ou du moins de se faire 
une meilleure image des tendances signalees par les chroniqueurs; 
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— sur de nombreux points, les renseignements obtenus ainsi 
ne sauraient l’etre par la lecture des recits historiques. La raison 
en est que le biographe lui-meme n’a pas ete conscient de l’infor- 
mation qu’il vehiculait et que seule la methode et les recoupe- 
ments qu’elle permet, transforme d’implicite en explicite. C’est 
ainsi que Ton observe de forts decalages entre l’histoire politique 
et revolution intellectuelle et que les changements de dynasties 
(et d’ideologies) s’inserent dans un processus complexe sans le 
dominer ; 

— dans quelques cas enfin la vision globale permet de contre- 
dire les jugements partiels des chroniqueurs ou des temoins. 
Ibn Haldun pour les premiers, Ibn Tumlus et Ibn 'Arab! pour 
les seconds s’averent beaucoup moins dignes de foi a la lumiere 
d’une investigation methodique. 

L’etude dont nous venons de resumer le procede suppose une 
information assez large. A defaut d’une documentation exhaus¬ 
tive, que seul l’achevement de l’Onomasticon Arabicum pourra 
fournir, il a fallu utiliser les deux recueils biographiques les plus 
complets et les plus representatifs pour la periode en question, et 
examiner particulierement ce degre de representative au moyen 
de recoupements. Toutefois une information moindre n’est pas 
pour autant sterile. Une etude faite, pour la meme periode, sur 
la base d’un echantillon d’un douzieme environ, donne des 
resulats sensiblement identiques mais avec bien moins de preci¬ 
sion, notamment quant aux formes successives de structuration 
des tendances intellectuelles ( 1 ). Inversement, si Ton veut 
satisfaire a Texigence d’exhaustivite, on peut reduire la surface 
du champ etudie, a condition, a nouveau, que la geographie s’y 
prete comme c’est le cas pour les Baleares par exemple ( 2 ). 
L’inconvenient est alors la faiblesse des chiffres et, par suite, la 
difficulte de les interpreter. 

Peut-on surmonter l’obstacle de la delimitation geographique 


(1) D. Urvoy : Une etude sociologique des mouvemenls religieux dans VEspagne 
musulmane de la chute du Califal au milieu du XIII e siecle {Melanges de la Casa 
de Velazquez, 1972, p. 223-293). 

(2) D. Urvoy : La vie intellectuelle et spirituelle dans les BaUares musulmanes 
{Al-Andalus t 1972, fasc. 1, p. 87-132). 
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et etudier de cette fagon des regions aux frontteres plus floues 
comme dans l’Afrique du Nord ou le Moyen Orient ? Ce que nous 
avons dit en commengant nous fait penser que ce sera au prix 
d’une necessaire adaptation de la methode. Et cette adaptation 
sera double : — a l’objet etudie (pour le probleme de la delimi¬ 
tation) ; — a Tinstrument d’observation (en l’attente d’une 
possibilite d’information exhaustive). Nous allons montrer par 
un exemple que cette modification est possible et qu’elle permet 
d’obtenir une information specifique. 

Prenons une zone particulierement mal delimitee comme le 
Maghreb central. II ne nous est pas possible d’en dessiner arbi- 
trairement une carte valable de fagon generate etant donne les 
fluctuations politiques assez rapides qu’il a connues. Une 
tendance ne peut se faire jour en une periode trop courte. De 
plus les frontieres de conquetes se juxtaposent aux courants 
d’echanges traditionnels et ne les modifient qu’a la longue. 
Dans ces conditions, la seule unite d’observation possible est la 
ville. Les rapports avec les environs immediats et avec les tribus 
berberes sont done repousses hors du domaine a formaliser et 
n’interviennent que sous forme de notations qualitatives, alors 
qu’il est possible par exemple pour l’Espagne du xn e siecle de 
montrer la structuration progressive des campagnes autour des 
centres urbains par une hierarchie de villes secondaires et de 
villages. Ici, le r61e de la ville comme carrefour est par contre 
indirectement souligne. 

Quant au choix de la periode, il suffit qu’elle ait une longueur 
suflisante pour etre significative. Meme si l’auteur du recueil 
utilise n’a pas delimite son objet d’apres des reperes politiques 
ou religieux, dans la mesure ou il se fait l’echo de la memoire 
collective, le point de depart qu’il a choisi et le moment ou il 
ecrit doivent etre consideres comme des evenements sociologiques 
qui ont un poids aussi considerable que ceux mentionnes par les 
Chroniques. 

Le livre d’al-<jrubrinl, *Unwan al-diraya flman *urifa min 
al-ulama* fl-l-mi*at al-sabi'a bi-Bigaya ( 2 ) est considere comme 
la source la plus sure et la plus complete sur son sujet. Comme 

(1) £dit6 par *Adil Nuwayhitf, Beyrouth, 1969. 
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son titre l’indique, l’ouvrage recense les principaux hommes de 
religion qu’a connus Bougie entre — approximativement — le 
dernier quart du vi e /xn e et la fin du vn e /xin e siecles. II differe 
des principaux recueils biographiques andalous (la lignee d’Ibn 
al-Faradl) en ce qu’il est beaucoup moins bien organise pour 
chaque paragraphe : le cadre restreint, une optique plus resolu- 
ment apologetique que les Andalous, ont conduit l’auteur a 
insister sur l’anecdote et l’aspect « questionnaire » de chaque 
paragraphe est beaucoup moins apparent (en particulier les 
rapports maltre-disciple). L’ouvrage a en outre des caracteres 
particulars. II concerne une ville qui est un lieu de passage ; par 
suite, il ne cherche pas a fournir une « histoire » d’ensemble, 
histoire dont la forme tabaqa n’est qu’une presentation parti- 
culiere. II vise d’abord a recueillir des faits notables. La premiere 
consequence est que plus le personnage cite est important aux 
yeux de l’auteur, moins, paradoxalement, il ne nous donne de 
renseignements utiles a son sujet. Il se consacre de preference a 
la recension de ses karamat. La deuxieme consequence est une 
insistance particuliere sur les anecdotes politiques. Cela pourrait 
peut-etre permettre dans l’avenir de jeter un pont entre recherche 
sociologique et recherches historiques sur la base des chroniques ; 
mais pour l’instant ces developpements restent en dehors de 
notre propos. 

Yoyons maintenant brievement les informations que, ces 
reserves faites, nous pouvons obtenir de l’ouvrage d’al-Gubrinl. 
En premier lieu, la simple comptabilite nous donne les resultats 
suivants (tableau I) quant aux disciplines pratiquees par les 
sujets recenses. 

On constate que le fiqh est une discipline quasi-obligee, ou du 
moins que le premier titre qu’al-(jubrinl est tente de donner est 
celui de faqlh. Faut-il entendre celui-ci comme designant simple- 
ment celui qui pratique le fiqh ou faut-il y voir un heritage de 
l’ideologie almohade qui insistait sur l’etymologie du mot et en 
faisait un critere d’intelligence active contrastant precisement 
avec la passivite qui a souvent ete reprochee aux malikites ? Le 
nombre assez eleve de fois ou le terme mugtahid lui est accole le 
ferait penser. Mais on doit constater alors que si influence 
almohade il y a, elle temoigne d’une serieuse evolution depuis la 
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Tableau I 


Nombre total de sujets recenses. 108 


Fiqh (en general). 102 

Usui al-fiqh . 23 

Hadli . 22 

Goran (qira'at , tafslr) (') . 12 


Adab et poesie. 28 

Disciplines linguistiques. 36 

Disciplines historiques. 12 


Medecine et sciences de la nature. 6 

Disciplines mathematiques ( hisab , fara'id , musique). 5 


Usui al-din et kalam (*ilm al-aqa'id , lawhid,..) . 27 

Manliq (+dialectique et qiyas) . 13 

Disciplines philosophiques (hikma, ilahiyat) . 9 


Tasawwuf . 15 

Zuhd . 14 


pensee du Mahdl Ibn Tumart. Le relatif discredit du hadit et 
surtout du Coran n’aurait pas manque de le scandaliser. En 
contrepartie, les disciplines « speculatives » sont, comparative- 
ment aux sciences traditionnelles, bien implantees : les deux 
usul , avec une insistance marquee sur la logique, mais aussi la 
philosophic et plus encore le soufisme. Par rapport a d’autres 
regions ou d'autres epoques, par contre, le zuhd ne semble pas 
privilegie. Les sciences non plus. Quant aux disciplines litteraires, 
on constate que 1’etude de la langue est plus accentuee que sa 
pratique. Le nombre des historiens semble egalement non negli- 
geable. 

Pour que ces chiffres soient plus parlants, on peut les mettre 
en relation les uns avec les autres et voir dans quelle proportion 


(1) Ce sont des sujets dilTerents qui pratiquent chaeune de ces disciplines. 
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les specialistes de telle discipline se sont egalement consacres a 
telle autre (tableau II) ( 1 ). 

Par suite de Pextension du terme faqih , les proportions de la 
premiere colonne ne sont pas de meme nature que les autres. La 
fagon dont il recouvre chaque discipline dans sa totalite ou 
presque laisse a penser qu’il s’agit la de l’aboutissement d’un 
processus d’integration ideologique par attenuation des diver¬ 
gences. La ou l’Espagne musulmane souligne celles-ci, et ou, par 
suite, les auteurs de tabaqat ne peuvent pour le moins eviter de 
mentionner les heurts, il semble que l’Afrique du Nord ait au 
contraire adopte une attitude conciliante. Tres t6t, par exemple, 
les recueils ifriqiyens manifestent cette tendance a propos des 
relations entre juristes et devfits ( 2 ). Si l’etude methodique des 
biographies conduit notamment a refuser les affirmations 
tranchees d’un Ibn 'Arab! sur cette question a propos d’al-Andalus, 
il n’en reste pas moins que l’histoire y mentionne des crises 
(luttes contre la philosophic, contre le soufisme, polemiques) 
beaucoup plus frequentes qu’il n’apparait ici ( 3 ). 

Un autre aspect negatif est le caractere marginal de la disci¬ 
pline du hadlt qui n’est reliee de fagon sensible qu’a l’histoire et, 
faiblement, au Goran. L’etude de celui-ci est egalement margi¬ 
nal et si presque tous ceux qui la pratiquent se distinguent dans 
celle de la langue arabe (ce qui est aisement comprehensible du 
fait du caractere de « manuel » d’enseignement du Livre Sacre), 
ils ne forment meme pas le tiers des linguistes. 

Positivement, le trait le plus marquant est le lien qui existe 
entre les diverses disciplines « speculatives » et, correlativement, 
leur exclusion des sciences traditionnelles. Les deux usul sont 
assez fortement liees entre elles mais, bien que disciplines 


(1) La parlie au dessus de la diagonale porlo les cliiffres bruls ; celle en dessous 
porte les proportions les plus remarquables seulement. Gelles-ci sont exprim6es 
par trois chiffres : le supSrieur indique le nombre de sujets communs aux deux 
disciplines en question, l’inf6rieur gauche celui des sujets pratiquant la discipline 
figurant sur la meme ligne (abscisse), l’inf^rieur droit celui des sujets pratiquant 
la discipline figurant dans la m6me colonne (ordonnee). 

(2) Cf. H. R. Idris : La Berberie Orientale sous les Zlrides; X e -XII e siecles 
(Paris, 1962, t. II, p. 687). 

(3) Nous ne trouvons, par exemple, mention que d’une seule pol6mique de 
portee doctrinale, et il s’agit d’un radd contre Ibn Hazm (cf. n° 27). 
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N 

2 

03 

CO 

CO 

Tf 

03 

- 

CO* 

CO 

CO 

o 

03 

t£0 


o 

Q- 

03 

to 

o 

03 

CO 

CO 

o 

log. 

CO 

03 

o 

03 

00 


03 

kalam 

26 

l> 

- 

03 

o 


- 

math 

lO 

CO 

o 

- 

- 

CO 

o 

nD 

s 

CO 

CO 

o 

- 


CO 

- 

-C 

03 


X 

CO 

03 

lO 

XX 

XX 

XX 

XX 

adab 

28 

CO 

X 


CO 

XXXXX 

xxxxx 

xxxxx 

xxxxx 


arabe 

32 

00 

X 

- 

xxxxx 

xxxxx 

xxxxx 

xxxxx 

CO 

28/36 

03 

12/36 

Cor. 

03 

CO 

CO 

xxxxx 

xxxxx 

xxxxx 

xxxxx 

- 

36/12 



hadit 

22 

CO 

xxxxx 

xxxxx 

xxxxx 

xxxxx 

CO 

12/22 



00 

12/22 

usul 

23 

xxxxx 

xxxxx 

xxxxx 

xxxxx 

CO 

22/23 

CO 

12/23 

00 

36/23 



fiqh 

xxxxxx 

xxxxxx 

xxxxxx 

23 

23/101 

22 

22/101 

03 

12/101 

32 

36/101 

28 

28/101 

03 

12/101 


can 

5 

* 

hadit . 

Goran. 

a 

o 

a 

s- 

a 


.5 

c: 

c 


histoire .... 
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N 

- 

- 


- 

- 


XX 

XX 

XX 

XX 

CO* 

- 

o* 

O 

tO 

CO 

XX 

XX 

XX 

XX 


a 

o* 

o* 


CO 

X 

X 

X 

X 



log. 

CO 

o* 

05 

XXXX 

xxxx 

xxxx 

xxxx 

CO 

9/13 

to 

15/13 


kalam 

tO 

CO 

xxxxx 

xxxxx 

xxxxx 

xxxxx 

05 

13/27 


9/27 

© 

15/27 


math 

- 

xxxx 

xxxx 

xxxx 

xxxx 

CO 

27/5 





med. 

xxxx 

xxxx 

xxxx 

xxxx 


tO 

27/6 





1 A 








adab 

CO 

6/28 

CO 

5/28 






arabe 


6/36 


o 

27/36 

00 

13/36 




Cor. 








hadit 








a 

c«• 

3 

CO 

6/23 

CO 

5/23 


27/23 

05 

13/23 

tO 

9/23 

CO 

15/23 


A 

cr 

cs 

CO 

6/101 

tO 

5/101 

26 

27/101 

CO 

13/101 

05 

9/101 

CO 

15/101 


14/101 


a> 

c 

« 

-d 

VD 

g 

math. . 


kalam . 


a 

’5 

c 

r 

) 

philosophic. 

soufisme.... 
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religieuses, se trouvent avoir des rapports identiques avec les 
sciences, par exemple, qu’avec le hadlt ou le Goran. Elies 
s’appuient davantage sur deux disciplines assez independantes 
entre elles, la philosophic et le soufisme (surtout le kalam , pour 
ce dernier). La logique joue un role non negligeable ici. Les 
notations d’al-Gubrinl concordent sur ce point avec l’explication 
qu’en donnera plus tard Ibn Haldun : il s’agit du probleme de 
la concurrence entre l’ancienne methode de GuwaynT et la 
nouvelle de Fahr al-Dln al-RazI ( 1 ). Ce point sera examine plus 
en detail par la suite. Mais il convient de noter des a present que 
ce probleme de la logique est lie dans une certaine mesure a une 
meditation sur la langue arabe (pres des 2/3 des logiciens sont 
linguistes et pres du 1/4 des linguistes sont logiciens) : on peut 
penser que nous retrouvons sur ce point un substitut du desinte- 
ret pour le hadlt et le Coran. Un transfert methodologique se 
serait opere de la recitation et des methodes canoniques de 
lecture a une analyse plus proprement linguistique des textes 
religieux. 

Mais ces chiffres et ces proportions brutes sont insuffisantes. 
Il faut les ponderer en tenant compte de deux considerations. 
La premiere est que Bougie est un passage quasi-oblige entre 
l’Occident musulman et Tlfrlqiya et l’Orient. Plusieurs sujets 
s’etant signales dans une discipline peuvent y etre passes tres 
peu de temps, sans s’y etre interesses autrement que comme 
etape. On ne peut les mettre sur le meme plan que ceux qui y ont 
oeuvre longuement dans la meme discipline qu’eux. Le probleme 
ne se pose pas en Espagne, par exemple, ou la structure geogra- 
phique est telle qu’aucune ville n’apparait comme un « passage 
oblige » et ou, par suite, la presence de quelqu’un dans une ville 
est tres probablement due a un trait specifique de cette ville 
(nomination pour raison politique, recherche de tel maltre...). Il 
faut done dresser autant que possible le tableau des durees de 
sejour et surtout de leurs circonstances (tableau III). 

Plus des 2/3 des sujets sont etrangers a la ville, mais parmi 
ceux-ci les quelque 2/5 viennent de la region du Maghreb central. 

(1) Cf. R. Brunschvig : La Berbtrie Orienlale sous les Hafsides des origines 
a la fin du XV e siecle (Paris, 1947, t. II, p. 290). 


7 
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Tableau III 


A) 

Bougie : 1) Nombre total de sujets. 107 ( x ) 

2) Mentionnes sans precision. 14 

3) Mentionnes comme n6s k Bougie. 8 

4) Mentionnes en poste a Bougie. 14 

5) Mentionnes venus pour etude a Bougie. 6 

6) Mentionnes de passage & Bougie. 11 

7) Mentionnes venus pour r6sider et exercer a Bougie 44 

8) Mentionnes venus pour resider jusqu’a leur mort 

a Bougie. 17 

Maghreb central 

Maghreb central en general (ou environs de Bougie sans precision.... 3 

— Qala'a des Banu Hammad : nes a (—). 7 

etudes a (—). 3 

en poste a (—). 1 

— Alger : nes a (—). 3 

etudes a (—). 2 

en poste a (—). 2 

— Constantine : nes a (—). 1 

en poste a (ou resident a) (—). 3 

— (originaire de) : Setif. 1 

Bone. 1 

Tadlas (pres d’Alger). 1 

Tribu des Banu Yatturag. 1 

Tribu des Banu 'Isa. 1 

une tribu des environs de Qala'a des Banu 
Hammad. 1 

— (en poste a) : Biskra. 1 


Bougie apparait sur ce tableau sous un double aspect: — comme 
drainant toute la classe instruite de sa region ; — comme une 
etape capable de retenir ceux qui s’y arretent. 

Pour le premier aspect, on peut remarquer que si Bougie est 
un centre, ce n’est pas un centre d’enseignement: elle ne distance 


(1) Le n° 21 n’est jamais venu k Bougie mais est mentionnec pour l’influence 
qu’il y a exerc^e par ses nombreuses fetwas. 
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pas nettement sur ce point la Qala'a des Banu Hammad et Alger, 
compte tenu des rapports demographiques des environs imme- 
diats respectifs de ces villes. Par contre, les sujets, une fois venus, 
ne repartent que difficilement pour la province. Ce n’est done que 
dans une certaine mesure que Ton peut parler d’une organisation 
de celle-ci autour de sa capitale sur le plan intellectuel. S’il est 
possible a un enfant du fin fond de la campagne de trouver la 
filiere pour aller a la ville, rien n’est fait pour que le groupe dans 
son ensemble beneficie de la formation qu’il regoit. Des relais 
existent sur la voie ascendante, mais sur elle seule. En comparai- 
son, le Levant espagnol du xn e siecle encadrait infiniment mieux 
les villages et les campagnes. On congoit ainsi l’enorme marge de 
manoeuvre laissee au maraboutisme : de fait le sort du jeune 
berbere est laisse entierement au hasard. S’il n’est pas introduit 
dans une filiere de formation intellectuelle, il se consacrera au 
zuhd, sans plus (n° 26) ; une bonne formation de base, meme 
dans une petite ville, peut l’inciter a pousser plus loin et le 
conduira a un rang non negligeable (n° 27) ; mais il semble bien 
que le fait d’etre des la naissance dans un milieu urbain soit 
indispensable pour permettre de percer (n° 55). 

Quant au role d’etape joue par Bougie, on voit que, meme une 
fois deduit le nombre des provinciaux des items 5) a 8), la ville 
reste un lieu ou l’on se fixe volontiers, au moins pour un certain 
temps. Par suite, si elle n’est pas un centre d’enseignement, elle 
n’en connait pas moins une reelle vie intellectuelle dont il nous 
faut maintenant cerner la nature. L’hypothese qui a commande 
ce tableau doit etre precisee : plus qu’un lieu de passage, Bougie 
apparalt comme un lieu de rencontre, aussi la signification des 
chiffres des tableaux I et II sera-t-elle donnee par le degre de 
consistance de ces rencontres. Celui-ci est represente par les liens 
qui se forment ou du moins qui ont ete assez notoires pour que 
la memoire collective les mentionne. C’est la deuxieme conside¬ 
ration methodologique qu’il convient de faire pour depasser les 
chiffres bruts : l’imprecision du tableau III demande a etre 
corrigee, dans la mesure du possible, par une representation d’une 
autre nature ; la plus commode est une visualisation des diverses 
positions des sujets (figure 1, ci-apres). Mais ces rencontres ne se 
font pas en circuit ferme et entratnent des rapports de commu- 
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nautes (andalous, maghrebins...) qu’il convient d’abord d’expo- 
ser (tableau III B) : 


B) 

Ifrlqiya : ne en (—), ou passe en (—) avant (Taller a Bougie. 6 

venu de Bougie. 20 

venu de Bougie un temps seulement. 2 

Maghreb : ne au (—), ou passe au (—) avant d’aller a Bougie. 12 

venu de Bougie. 9 

venu de Bougie un temps seulement. 1 

Espagne : famille originaire d’(—). 1 

ne en (—). 27 

all6 en (—). 9 

Sicile : venu de (—). 1 

alle en (—). 1(0 

Orient : venu d’(—). 3 

alle en (—) un temps seulement. 21 

all6 en (—) d6finitivement. 5 


L’lfriqiya apparait nettement comme le pole detraction. 
Lorsque les deplacements ne durent qu’un temps, ils se font de 
preference vers l’Orient, non seulement pour le pelerinage, mais 
aussi pour etudes. Pour ce qui est des communautes etrangeres, 
c’est essentiellement l’andalouse qui compte. Tout d’abord elle 
est la seule qui se pose comme telle, a la difference des Maghre¬ 
bins. Elle a un chef (cf. n° 89, p. 287) et surtout on constate que 
les liens entre ses sujets sont forts, lors meme que, dans la 
plupart des cas, ils viennent de regions differentes en Espagne. 
Al-Gubrlm ne signale que rarement les rapports autres que ceux 
d’enseignement ou de consultation entre ses compatriotes, mais 
le fait frequemment entre les andalous. En outre, il lui parait 
tout naturel qu’un maitre espagnol a Bougie enseigne de prefe¬ 
rence a des Espagnols (cf. n° 46). 


(1) Nous n’avons pas a nous y arrdter ici, mais signalons lc fait quo des hommes 
de religion puissent aller d61ib§rement en territoire conquis par des Chretiens 
(Espagne, Sicile). C’est une pens6e qui 6tait presque totalement etrangere aux 
Andalous. La question des relations commerciales a certainement influe ici. 
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Cette presence de communautes est un phenomene qui n’existe 
pas en Andalus. II convient de la faire ressortir sur le graphique 
de l’articulation des divers elements entre eux (fig. I). S’y ajoutent 



des groupements reduits formes en relation avec d’autres villes 
(Qala'a des Banu Hammad, Alger) qui se rattachent plus ou 
moins directement au schema d’ensemble. Enfin, les relations 
personnelles ou de consultation professionnelle jouent un r61e 
non negligeable. Pour ces diverses raisons, et pour rendre le 
graphique plus lisible, nous allons le simplifier en remplagant le 
plus possible les relations individuelles par des ensembles. 
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Le premier point a noter est que plus d’un tiers des sujets ne 
peuvent etre represented sur ce tableau des relations. Ge chiffre 
est bien superieur a celui des gens qui n’ont fait que passer par 
Bougie et signifie deux choses : pour certains, les relations qu’ils 
ont pu avoir n’ont ete dues qu’au hasard, ou superficielles, et 
n’ont pas paru dignes d’etre mentionnees aux contemporains ; 
pour d’autres, Integration a du se faire a des milieux tout a fait 
marginaux. On en voit la consequence dans le nombre de relations 
qu’al-Gubrlnl mentionne mais qui sont sans interet pour nous 
parce qu’elles ne debouchent sur rien d’autre (plus d’une ving- 
taine). Cette dispersion n’a en fait rien d’etonnant. Meme si les 
sujets s’arretent assez longtemps a Bougie, celle-ci reste un carre- 
four, ou une halte avant Tunis, et son integration ne saurait etre 
to tale. Le problem e sera done celui de l’equilibre entre les diverses 
tendances particulieres d’une part et de l’autre une sorte de 
resultante qui donnerait la physionomie propre de la ville, sans 
etre pour autant acceptee par tous. 

Sans etre conscient de la structure sous-jacente a son recense- 
ment, al-Gubrinl en marque neanmoins clairement les limites. 
Si comme pour tous les biographes le terminus ad quem est 
l’auteur lui-meme, represente comme l’heritier plus ou moins 
direct de la majorite des personnages mentionnes, il se replace 
au sein d’une generation en soulignant quels sont ses compagnons. 
Par rapport aux auteurs andalous, la difference de ton est nette. 
Ceux-ci se presen tent tou jours comme arrivant apres une periode 
revolue, refermee sur elle-meme, dont ils sembleraient seuls, a 
les croire, a assumer l’heritage. Le recensement d’lbn Baskuwal 
au milieu du xn e sieele, par exemple, est beaucoup plus reserre 
que pour la periode precedente ; ce n’est qu’avec les complements 
apportes un sieele plus tard par Ibn al-Abbar que Ton peut 
constater une continuite la oil le premier auteur marquait 
inconsciemment un arret. Al-Gubrinl au contraire s’applique a 
montrer que la releve est prete. Quant au terminus a quo il est 
marque par les trois principales autorites, placees en tete du 
livre, beneficiant d’une accumulation particuliere de details, 
mais sans presqu’aucune indication permettant de les situer. 
Leur presence constitue pour l’auteur un fait fondamental, sur 
lequel on bfttit, mais qu’il n’est pas besoin d’examiner. 
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Or Abu Madyan et Al-Isblll sont andalous d’origine, et ce 
dernier a quitte Bougie pour l’lfriqiya plus de trente ans avant 
sa mort. On comprend done que malgre la solidite des relations 
marquees dans le haut de la figure I elles ne peuvent pas etre 
tres fecondes de par leur absence de bases. De fait, le groupe qui 
en beneficie principalement se trouve sans posterity directe. 
Al-Usull, qui en est le centre (le groupe se compose des n os 52, 
75 et 76), n’a qu’un disciple notoire (n° 50), lui-meme sans 
influence. Ce n’est que par son ami Ibn Gabara que la tendance 
qu’il incarne et qui est nettement speculative gardera une 
certaine audience. 

En realite, des ce niveau, il y a un clivage. La figure montre 
que, sans qu’il y ait rupture, deux tendances se font jour. Celle 
figurant a droite du graphique peut etre schematisee comme une 
attitude mitigee vis-a-vis de Gazall. Elle se rattache de deux 
fagons tres differentes a al-MasilI, surnomme Abu Hamid al- 
sagir, et auteur d’un livre tres repandu inspire de Ylhyd 9 (ce ne 
sont que les juristes consultes regulierement par al-UsulI qui ont 
ete ses eleves). Al-UsulT reste fidele a Gazall comme juriste mais 
se desinteresse du 'ilm al-zahir wa-l-bdtin , etant tres proche pour 
sa part d’Averroes. II est possible que ce soit cela precisement 
qui ait reduit son audience. Ibn Gabara est moins eloigne de 
Gazall. Aussi son influence se conjugue-t-elle avec celle d’Abu 
Madyan, aussi bien que celle d’al-MasIlT. L’autre tendance prend 
ses distances, au contraire, envers Abu Madyan. Elle a aussi une 
vision moins specialisee (interet pour Tensemble de la sarVa , et 
non plus seulement soit le soufisme, soit le kalam , soit les usul 
al-fiqh ...) et plus large (interet marque pour Yadab), 

Ce qui s’ebauche au niveau des deuxieme et troisieme genera¬ 
tions va etre confronts a de nouvelles influences representees 
soit par des groupes soit par des individus. Ibn Hammad, lui- 
meme forme initialement a Qala'a des Banu Hammad, voit la 
tendance qu’il incarne confrontee avec une tradition d’enseigne- 
ment propre a cette ville (cf. n os 28, 27, 97 notamment) ; celle-ci 
n’est pas assez consistante pour que l’une ou l’autre en soit 
fecondee. Infiniment plus importante est la relation avec le 
groupe des Andalous, par l’intermediaire d’Ibn Burtulu (n° 101) 
et d’Ibn Salih (n° 14). Ce groupe contraste avec tous les autres 
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sujets par une structuration tres forte (cf. n os 15, 24, 46, 89 a 93 
et 95 notamment) sur seulement deux generations. II se distingue 
aussi par son orientation puisque le hadli , neglige par les autres, 
est ici la discipline predominate, conformement a la tradition 
andalouse de privilegier les sciences traditionnelles. Ils forment 
Pessentiel de Pauditoire du traditionniste Ibn Abl Nasr, lui- 
meme forme en Espagne et en Orient. II faut noter que c’est ce 
personnage qui a sauve Ibn 'Arab! de la condamnation qui le 
menagait en Egypte (cf. n° 30). 

De l’autre cote se constitue un groupe dont les membres, soit 
de fagon personnelle, soit surtout sous Pinfluence d’al-Hirall, 
s’interessent simultanement aux sciences naturelles et mathema- 
tiques et aux diverses formes de speculation : les deux usu/, la 
philosophie, la logique et le soufisme. Son principal representant, 
Ibn Rabr (n° 7, les autres membres du groupe sont les n os 22, 58, 
61 et 85 notamment), sera cite elogieusement par Ibn Sab'In, si 
facilement critique d’ordinaire. 

Ibn 'Arab! d’une part, Ibn Sab'In et Sustari (n os 66 et 67) n’ont 
pas joue de rdle a Bougie, si ce n’est, pour le second, un enseigne- 
ment dans les sciences traditionnelles donne avec succes. Pour 
le premier, le texte temoigne qu’il a eu divers contacts dans cette 
ville, mais le seul nom donne est celui d’Abu 'Abd Allah al-'Arabi 
que sa biographie (n° 5) ne permet pas de rattacher a un ensemble. 
II est seulement presente comme un pur mystique, ne a Bougie 
mais ayant vecu un temps a Damas. 

Ces diverses indications sont bien reduites, mais nous nous 
proposons ici de donner un exemple de procede de recherche et 
nous nous en tiendrons a elles, tout en sachant que d’autres 
references permettraient de combler bien des vides dans l’infor- 
mation ou de corriger des erreurs. Sur la seule base de ce que 
nous dit al-Gubrim on peut presenter Phypothese suivante : une 
tendance ascetique dans laquelle la pratique des usul al-fiqh est a 
Phonneur s’est melee a un mouvement plus traditionnel dans 
lequel les immigres andalous jouent un role important. Ibn 'Arab! 
venu avant qu’elle ne se manifeste sous cette nouvelle forme, ne 
s’est evidemment pas rattache a elle ; mais plus tard, tel de ses 
membres particulierement important a pu reconnaltre son 
aspiration profonde dans l’ceuvre du soufi andalou. L’ceuvre 
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de ce dernier en effet est avant tout une speculation sur des 
texies . Mais il existe aussi une autre tendance. Celle-ci ne se 
manifeste d’abord que negativement en prenant ses distances 
vis-a-vis de la premiere dans la mesure ou celle-ci subit l’influence 
d’Abu Madyan. Sans rompre avec elle, elle prend une autre 
allure en se laissant informer par des maltres maghrebins qui 
pratiquent la speculation sur les textes mais aussi sur les 
sciences. C’est a eux que va la faveur d’lbn Sab'In qui est a la fois 
mystique et heritier des exigences rationnelles almohades. Pour 
des raisons que nous ne pouvons pas cerner ici le pur rationalisme 
n’a pas d’audience. Tout en etant lie avec al-Usuli, Ibn Gabara 
rompt avec lui sur ce point. Aussi, paradoxalement, c’est l’autre 
tendance qui va obtenir l’audience qu’al-Usuli n’a pu avoir en 
integrant sa perspective dans un univers mystique ( 1 ). 

Mais ce sont la les deux extremes. Entre les deux se situent la 
plupart des sujets qui ont depasse la simple recitation. Recevant 
l’enseignement d’al-Hirall, mais plus proche des andalous qui 
sont aussi ses maltres par son orientation, al-Tamlml permet de 
rattacher a ceux-ci un groupe moyennement structure situe a 
cheval sur Bougie et sur Alger (cf. n os 10, 70, 72, 73, 102 et 104). 
Mais plus que ces simples juristes-lettres qui se rattachent a la 
tradition ancienne d’Abu Bakr Ibn al-'Arabl, ce qu’il faut relever 
c’est la lutte d’influence que se livrent des individus presque 
toujours isoles et situes entre les deux tendances que nous avons 
distinguees, l’une plus traditionnelle, l’autre plus philosophique. 
Puisque la plupart desormais admettent la legitimite d’une 
reflexion sur la Revelation, la question est celle du choix entre 
la methode des anciens et celle des modernes, influencee par la 
philosophie. La tendance traditionnelle n’ignore pas la logique 
mais semble la concevoir, comme dans l’Espagne du xi e siecle, 
comme liee a l’etude de la langue arabe (n° 41). Aussi pratique-t- 
elle les usul « d’apres les anciens » (n° 79). Bougie subit d’ailleurs 

(1) Sans d6border notre sujet, rappelons que cette integration de la philosophie 
a la mystique modilie la premiere. C’est une rupture avec Averro6s et un retour 
a Avicenne : al-Hirali enseignait ses Nagat, et son disciple al-Mily&ni (n° 61) ses 
lsarat ; al-UsulI lui-mSme a ecrit un traite de musique d’apr^s Avicenne, et si cette 
discipline est essentiellement math6matique, elle ne se s£pare pas totalement de la 
philosophie. 
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l’influence d’un mufti d’lfriqiya qui n’est pas seulement hostile 
aux modernes, mais aussi a la logique en elle-meme (n° 21). La 
voie des anciens est la plus suivie par les ulemas qu’il est impos¬ 
sible de representer sur le graphique d’ensemble (n os 42, 53, 56, 
60, 81). Mais il y a aussi des attitudes eelectiques : un andalou 
forme au Maghreb enseigne Guwayni, Gazall (Mustasfa et 
Mi'yar), mais aussi Ibn Sma et F. D. Razi du point de vue de 
la logique (n° 11) ; cette tendance se retrouve chez plusieurs 
compagnons d’al-Gubrlm, se referant aux deux voies simultane- 
ment (n° 62), ou pratiquant la logique d’apres F. D. Razi (n° 64), 
ou enfm etudiant la hikma , terme lie chez notre auteur a la 
tendance philosophique (n os 63 et 64; cf. n os 61, 66, 67, et aussi 54, 
sujet mal defini, que ce terme pourrait permettre de classer). 
On voit meme un eleve des andalous gagne par cette fagon de 
voir (n° 65). 

Si 1’on peut parler d’une resultante de ces diverses orientations, 
ce n’est pas au sens d’un moyen terme, mais plutot d’un equilibre. 
La tendance philosophique est fortement coherente, mais ses 
membres sont peu nombreux. A l’autre extremite, les andalous 
font bloc, mais plus par des relations personnelles que par une 
elaboration doctrinale commune. D’ou ce « marais » des usuliyun , 
plus proches pour la plupart des premiers que des seconds, et 
condamnes par suite a la meme inertie. On a beaucoup reproche 
au voyageur Muhammad al-'Abdarl ses jugements sommaires. 
Mais il faut reconnaitre que lorsqu’il condamne de fagon generate 
et categorique la decadence intellectuelle de Bougie, n’en excep¬ 
tant que quelques lettres, son impression peut se comprendre ( 1 ). 
En 688/1289, les membres de la tendance la plus feconde sont 
tous partis ou decedes. Si quelques membres de la generation 
d’aKjubrinl ont ete tentes de les imiter, cela semble avoir ete 
bien timide. 

Telle est l’information que l’on peut retirer d’une analyse 
methodique, alors meme que Ton dispose d’un minimum de ren- 
seignements. Nous n’ignorons pas qu’elle n’a rien de spectaculaire 
et qu’elle fournit plus d’hypotheses que de certitudes. Pour ce 
dernier point, cela serait plut6t un avantage, a notre sens. Les 

(1) Al-*AbdarI : Al-Rihla al-Ma^ribiya (6d. par M. al-FasI, 1968). 
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arabisants se sentent trop lies par les jugements des auteurs 
anciens. Ils dependent entierement de l’ordre chronologique de 
decouverte de ces jugements, et une mise a distance est utile. 
Quant a Tampleur des resultats, la multiplication et la confron¬ 
tation d’enquetes, dont chacune donnerait au minimum ce que 
nous avons vu, devraient permettre d’en obtenir de beaucoup 
plus remarquables. La seule condition est de ne pas abandonner 
la critique des textes mais de combiner les divers procedes et 
surtout d’agir avec souplesse, en adaptant la methode a la source 
d’information et a son objet. 

Dominique Urvoy 
(Toulouse) 



LES PREMIERS MlSRINIDES 
ET LE MILIEU RELIGIEUX DE FES 
^INTRODUCTION DES MEDERSAS 


Grace aux monuments de caractere religieux qu’ils ont laisses 
et aux louanges de leurs chroniqueurs de cour, les Merinides font 
figure de militants pour la foi musulmane et de ses serviteurs, 
II semble pourtant que cette image ne soit pas toujours 
justifiee et que la politique religieuse merinide offre a Pobserva- 
teur des aspects multiples, notamment pour ce qui touche aux 
rapports avec les serviteurs de la foi, plus precisement le milieu 
religieux de la ville de Fes et les habitants de cette derniere en 
general. Les temoignages transmis par Pensemble des chroni¬ 
queurs contemporains suggerent que ces elements furent des le 
debut hostiles aux Merinides, et que ceux-ci durent compter avec 
cette opposition, lors de Pelaboration de leur politique religieuse. 

On peut, par exemple, se poser les questions suivantes : les 
deux evenements essentiels qui inaugurent et concluent le regne 
des Merinides a Fes — la revolte de la ville en 1250 (*), et Passas- 


(1) Al-Dhakhirah al-Sanniyyah, texte arabe public par Mohammed ben cheneb 
(Alger, 1921), pp. 81-84 ; Ibn Abi Zer' : Rawd al Kirtas , ed. G. J. Tornberg (Upsala, 
1843), pp. 196-197 ; Ibn *Idhari : al-Bayan al-Mughrib> III part, ed. A. H. Miranda 
(Tetuan, 1963), p. 399 ; Ibn Khaldun : Histoire des Berberes , traduit de 1’Arabe 
par W. M. Baron de Slane (Alger, 1852-1856). Nouvelle Mition publiGe sous la 
direction de Paul Casanova (Paris, 1925-1956), tome IV, pp. 39-41. 
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sinat du dernier merinide remplace par un sherif en 1465 ( 1 ) — 
constituent-ils des cas isoles ? des sortes d’accidents histo 
riques ? Ne devraient-ils pas plutot etre consideres comme deux 
apogees d’un sentiment anti-merinide permanent ? Sur l’exis- 
tence de ce sentiment, nous possedons une serie dedications. 

L’initiative d’Abu Yusuf en 1276, eonsistant a batir une 
nouvelle ville, Fes Jdid, aux cotes de l’ancienne, denote la 
mefiance qu’il nourrit vis-a-vis de Fasis, et sa volonte tres nette 
de s’entourer de ses propres hommes ( 2 ). 

Quant en 1318, a l’occasion de la decouverte du corps d’Idris 
a Fes, la foule excitee menaga de se revolter ouvertement contre 
les Merinides, le sultan Abu Said est oblige de faire appel a ses 
soldats pour la disperser ( 3 ). En 1335, le sultan Abu al-Hasan 
avait contraint les savants et les fukaha de Fes, puis de Tlemcen, 
a se deplacer avec lui et a le suivre pendant des annees en 
sillonnant le Maghreb. Rendons-nous compte qu’il les avait 
arraches a leurs families, a leurs eleves, a leurs bibliotheques et 
a leurs recherches pour les mener finalement a une mort tragique 
et prematuree soit par la peste soit par naufrage ( 4 ). Comment 
expliquer une telle conduite sinon par le desir de controler leur 
influence et leur activite ? 

Les sentiments anti-merinides concordent avec un autre 
phenomene de Tepoque : la renaissance du culte d'Idris a Fes. 
Assez repandu, semble-t-il, sous les Almoravides et les Almo- 
hades, mais sous des formes inoffensives, ce culte revet sous les 
Merinides une envergure politique d’allure menagante pour le 
regime, en exprimant a son egard les sentiments de mepris et de 
refus que lui portent les habitants de Fes. 


(1) Voir unc description detaillee dans Auguste Cour : La dynastie marocaine 
des Beni-Wallas , 1420-1554 (Constantine, 1920) ainsi que Henri Terrasse, Histoire 
du Maroc (Casablanca, 1949), pp. 109-110. 

(2) Dhakhirah, pp. 186-188, Kirtas, p. 216. Comparer aussi la phrase d’Ibn 
Marziik, dans son Musnad , Ms arabe de l’Escorial n° 1666, f° 7v° : [a JL>*J I j 

u* 

R. L. Tourneau : Fes avant le protectorat (Casablanca, 1949) pp. 61-63. 

(3) Al-Djazna’i : Zahrat al-As, texte arabe et traduction annotee par Alfred Bel 
(Alger, 1923) p. 11, tr. pp. 34-35. 

(4) Ibn Khaldun: al-Ta'rif bi-Ibn Khaldun wa-rihlatuhu gharban wa-sharkan. 
6d. M. ben Tawit al-Tandji (Caire, 1951), pp. 15-55 ; Le « Musnad », fol. s. 43v°-46r. 
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Pourquoi cette disapprobation envers les Merinides ? On peut 
deviner que les Fasis de leur cote etaient des citadins cultives et 
raffines qui meprisaient les nomades simples et ignorants 
qu’etaient les Merinides. Ils sentaient que Tanciennete de Fes, 
la noble origine de son fondateur, le caractere sacre de sa fonda- 
tion et de ses institutions, ainsi que sa renommee de capitale 
intellectuelle, leur conferaient une certaine superiority ( x ). 

Les Merinides devaient menager a Fes un milieu religieux bien 
plus important que dans les autres villes. Ce milieu etait compose 
des fonctionnaires des nombreuses mosquees et des institutions 
qui leur etaient rattachees, des fonctionnaires du systeme 
judiciaire de la capitale et de la cour, des savants professeurs et 
de leurs eleves, ainsi que des descendants de tres nombreuses 
families cherifiennes. 

Peut-on debrouiller les rapports qui s’instaurerent entre ce 
milieu et les trois premiers souverains merinides de Fes, Abu 
Yahya, Abu Yusuf et Abu Ya'kub ? II nous semble que cette 
premiere periode fut determinante et marqua definitivement le 
type des rapports entre la dynastie et le milieu religieux. 

Nous avons deja signale que les relations entre les Fasis et leurs 
nouveaux maitres furent mauvaises des le debut. La revolte de 
la ville contre Abii Yahya en 1250 fut noyee dans le sang : six 
dignitaires de Fes, dont le cadi Al-Maghili et son fils, furent mis 
a mort. Cette execution eut-elle vraiment la valeur d’un 
exemple, dont les eflets se firent sentir, comme le pretendent les 
chroniqueurs ( 1 2 ) ? 

En tous les cas, l’emir Abii Yahya dut continuer a prendre des 
precautions. L’auteur de la Zahrah relate qu’au debut du gouver- 
nement merinide, des imams et des professeurs avaient fhabitude 


(1) Ainsi decrit les gens de Fes, le geographe Abu Said al-Gharnati du debut 
de l’6poque merinide : 

« Les habitants sont des gens lettr^s, 
studieux, et intelligents ; c’est un 
vrai arsenal oil Ton trouve plus de 
docteurs, de lettr^s, de gens instruits, 
de ch^rifs que dans nulle autre ville. » 
dans : Extraits inedits relatifs au Maghreb, tr. E. Fagnan (Alger, 1924), p. 13 

(2) Dhakhirah, p. 84, Histoire des Berberes, t. IV, p. 41. 
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d’enseigner a la mosquee, et que ces seances attiraient des foules 
qui comptaient souvent un millier de personnes. En 1253-54 
(651) il y avait un lecteur qui etait fort populaire a la mosquee 
al-Karawiyin. L’imam en avisa le calife qui fit allouer a ce 
lecteur un salaire ( 1 ). 

II semble, d’apres cette anecdote, que Timam avait l’ordre 
d’aviser les autorites des reunions qui se tenaient a la mosquee et 
surtout de celles qui comptaient de nombreux auditeurs. L’emir 
Abu Yahya voulait attacher le lecteur en question a son service, 
par le versement d’un salaire le transformant en fonctionnaire du 
gouvernement. 

Cette politique se poursuivit sous les autres Merinides. En 
1348, rapporte l’auteur de la Zahrah , un lecteur du Coran 
groupait autour de lui des enfants auxquels un groupe de gens 
se joignit, d’ou il s’ensuivit du desordre. L’affaire fut soumise au 
Cheikh qui en refera a l’autorite administrative. Ces reunions 
furent interdites et les gens se disperserent ; mais d’autre part, 
les autorites ordonnerent le maintien a son poste de ce lecteur 
et deciderent de lui verser un salaire et de le faire beneficier de 
divers a vantages propres a sa categorie ( 2 ). On voit que les 
autorites merinides observaient la meme tactique : d’un cote 
surveillance des mosquees, de l’autre attachement du personnel 
par le paiement d’emoluments et par d’autres avantages 
materiels. 

On constate qu’a l’epoque des regnes d’Abu Yusuf et d’Abii 
Ya'kub, ces souverains remettaient en question la liberte 
d’action du milieu religieux de Fes, d’ou un conflit dont la 
nomination des fonctionnaires a la mosquee et leur indepen- 
dance dans la direction des affaires de cette institution consti- 
tuaient l’enjeu. 

Nous ignorons de fagon generate le mecanisme de la nomination 
a leur chaire des imams et des khatibs a Fes. Il est evident que 
les Merinides ne tarderent pas a s’apercevoir de l’influence 
exercee par ces fonctionnaires, notamment le khatib, sur 
l’opinion publique et voulurent y placer des hommes disposant 
de leur confiance. 


(1) Zahrah , p. 74, tr. pp. 159-160. 

(2) Ibid., p. 76 ; tr. pp. 162-163. 
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On peut induire des listes de fonctionnaires a la mosquee de 
Karawiyin reproduite dans la Zahrah et le Kirtas que la proce¬ 
dure de nomination avait sou vent varie ( 1 ). Les calif es 
pouvaient intervenir, et ne s’en abstenaient pas, lorsque cela 
leur paraissait necessaire. Les Almohades, par exemple, avaient 
a leur entree a Fes remplace le khatib par un autre qui pouvait 
professer en langue berbere (al-lisan al-barbari) ( 2 ). Mais cet 
episode etait unique et la cour almohade residant a Marrakech, 
les Fasis restaient tout a fait libres en ce qui concerne les nomi¬ 
nations. Petit a petit il se formait un corps de gens que 1’auteur 
du Kirtas nomme les « Fukaha et les Ashyakh » ( 3 ), qui decidait 
de la personne qui allait occuper la chaire de l’imam, ainsi que de 
celle du khatib. D’apres la Zahrah , le cadi et ce qu’il appelle les 
notables de la ville (Wudjuh al-madinah) nommaient les 
cadidats ( 4 ). 

Ainsi les choses se passerent-elles au long du xm e siecle, 
jusqu’a l’evenement dont les circonstances donnent a penser 
que cette liberte prise par les dignitaires religieux deplaisait aux 
autorites merinides. 

A la suite d’une vacance simultanee de deux chaires, celle de 
l’imam et celle du khatib, les « Fukaha et les Ashyakh » nom- 
merent les deux fukaha : Abu al-Kasim b. Mashunah khatib et 
Abu al-Abbas b. Abi Zar' imam, qui n’exercerent leurs fonctions 
que soixante-dix jours durant. C’est qu’un ordre (Zahir) emanant 
du sultan Abu Yusuf d’apres le Kirtas ( 5 ), on d’Abu Ya'kub 
d’apres la Zahrah ( 6 ), reunissait les deux chaires et attribuait le 
poste a Abu Abdallah b. Abi al-Sabr. L’auteur de la Zahrah 
precise que cette nomination eut lieu en 1290, et que le fonction- 
naire nomme par les Merinides appartenait a la tribu zanatienne 
Nafsadjah ( 7 ). II est clair que le droit de nomination fut a 
l’epoque dispute entre sultans et dignitaires religieux a Fes. 


(1) Kirtas, pp. 42-47 ; Zahrah, pp. 42-49, tr. pp. 99-109. 

(2) Kirtds, p. 42. 

(3) Ibid., p. 44. 

(4) Zahrah, p. 45, tr. pp. 107 et p. 47, tr. p. 109. 

(5) Kirtas, p. 45. 

(6) Zahrah, pp. 48-49, tr. pp. 111-112. 

(7) Ibid . 
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Les sultans durent en fin de compte recourir a la force pour 
imposer leurs candidats. Signalons d’ailleurs que les deux 
personnages renvoyes par les Merinides appartenaient a des 
families dont d’autres membres continuerent a servir dans ces 
institutions ( 1 ). Mais des lors, la nomination des imams et 
khatibs devenait la prerogative des sultans, comme les chroni- 
queurs le soulignent a plusieurs reprises ( 2 ). 

D’autres mesures ayant pour objet de reduire la liberte 
d’action des fonctionnaires religieux accompagnerent cette mise 
au pas. Ainsi le Kirtas et la Zahrah nous transmettent qu’au 
cours des annees 1283-1300, l’agrement du souverain Abu 
Ya'kub fut sollicite au moins sept fois pour des amenagements 
de la mosquee al-Karawiyin ( 3 ). Le Merinide interdisait meme 
l’utilisation d’une nouvelle porte de la mosquee sur la construc¬ 
tion de laquelle on ne l’avait pas consulte ( 4 ) ; comme dans le 
cas des nominations, les souverains pouvaient intervenir, mais 
a l’epoque almohade cette intervention etait reduite au mini¬ 
mum. La decision, quant aux amenagements, etait referee, au 
dire des chroniqueurs, au cadi de la ville, qui consultait de son 
cote le wali. L’intervention du souverain dans les affaires de 
restauration des mosquees, n’etait demandee que lorsque les 
fonds accumules aux habous ne suffisaient pas a couvrir les 
depenses. II semble bien qu’il n’en fut plus ainsi a partir de 
l’epoque d’Abu Ya'kub. Les divers cas mentionnes par les 
chroniqueurs ne devaient pas etre isoles, et paraissaient temoi- 


(1) G’est ainsi que le sultan Abu Yusuf nomme en 1280 comme khatib a la 
mosqu6e de F6s Jdid le fakih Abu Abdallah Muhammad b. Abi Zar* (Dhakhirah, 
p. 188). L’auteur du Kirtas raconte que l’imam et le khatib k la mosquee des 
Andalous k Fks 6tait Abu Abdallah b. Mashunah, et ceci en 1295-1296. On note 
ici un effort particulier de la part des sultans de ne pas s’altener complement ces 
families fort respect^es k F6s. Ceci explique aussi le fait qu’en 1296-1297 (696), 
le qadi du sultan Abu Ya*kub dans la vieille ville est Abu Gh&lib, le fils du cadi 
Abu Abd al-Rahman al-Maghili, qui fut ex6cut6 en 1250 par F6mir Abu Yahya 
(Zahrah, 66, tr. p. 143). Voir aussi la liste de cadis des sultans Abu Yusuf et Abu 
Ya*kub dans : Ibn al-Ahmar : Rawdat en-Nisrln , Edition et traduction annotee 
par G. Bouali et G. Margais (Paris 1917’ pp. 14, 17 ; tr. pp. 62, 68. 

(2) Kirtas, p. 45. Zahrah, pp. 49-54, tr. pp. 112-120. 

(3) Kirtas, pp. 32, 38, 39, 40, 46 ; Zahrah, pp. 59, 65, 66, 73, tr. pp. 131-132, 
142-144, 157. 

(4) Kirtas, p. 38, Zahrah, p. 66, tr. p. 144. 
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gner de limitations plus larges imposees aux fonctionnaires 
religieux. 

C’est en ayant presente a l’esprit cette toile de fond qu’il faut 
comprendre l’etablissement de la premiere medersa merinide 
a Fes. 

Faisant son apparition pour la premiere fois en terre africaine 
a Tunis en 1249 ( 1 ), cette institution devint, par la suite, plus 
que toute autre, le symbole du regime merinide ( 2 ). C’est sous le 
regne des Merinides que furent fondees les plus belles medersas, 
celles d’Abu al-Hasan et d’Abti Inan ( 3 ). Les sources divergent 
sur la date de l’erection de la premiere medersas, al-Ya'kiibiya : 
1271/72 d’apres la Zahrah, 1280/81, d’apres la Dhakhirah ( 4 ). 
Quoi qu’il en soit, il faut s’interroger sur le motif qui poussa le 
sultan Abii Yiisuf a etablir une medersa. 

Lui-meme, comme le reste de sa tribu, etait islamise depuis 
bien peu de temps ( 5 ) ; la montee au pouvoir etait tout a fait 
depourvue d’aspects religieux; sachant a peine l’arabe ( 6 ), 
ignorant tres probablement toute notion de fiqh , et en mauvais 
termes avec le milieu religieux, il apparatt etranger a cette 
figure de « champion de la restauration malekite » que veulent 
lui conferer les chercheurs ( 7 ). 

Au contraire, l’etablissement de la medersa constituait pour 
lui, un moyen de neutraliser l’influence qu’exergaient ses adver- 


(1) Robert Brunschvig : Quelques remarques hisioriques sur les medersas de 
Tunisie, dans : Revue Tunisienne (1931), pp. 261-285. 

(2) Voir : A P6reti6 : Les Medersas de F&s, dans : Archives Marocaines (1912), 
vol. XVIII, pp. 257-372 ; A. Bel: Inscriptions arabes de Fes dans J.A. (1917-1919), 
Ch. Terrasse : Mtdersas du Maroc (Paris, 1927). 

(3) Ch. Terrasse, op. cit. 

(4) Zahrah p. 75, tr. p. 160 ; Dhakhirah, p. 188 R. Brunschvig, op. cit., p. 269. 

(5) A. Bel: Les premiers 6mirs merinides et l’islam, dans : Melanges de gtographie 
el d'orientalisme offerts a E. F. Gautier (Tours, 1937), pp. 34-44. 

(6) Ibn al-Khatib indique dans une note biographique d6di6e k al-Malzuzi, 
le poete d’Abii Yiisuf, qu’il m&angeait l’arabe avec le jargon zanatien (al-lis&n 
al-zanati) lorsqu’il parlait aux sultans. E. L6vi-Provengal : Un historiographe et 
po&te de cour merinide : Abii F&ris al-Malziizi, dans : A.I.E.O., I (1934-35), pp. 189- 
192. Abdallah Gannim : Dhikrayat mashdhir ridjdl al Maghrib (Tetuan, 1948), 
n° 9, pp. 1-2. 

(7) A. Bel : La religion musulmane en Berbirie (Paris, 1938), pp. 295-296. 
R. Brunschvig, op. cit., p. 277 ; H. Terrasse, op. cit., pp. 79-84 ; R. Le Tourneau, 
op. cit., p. 68, ch. A. Julien : Histoire de Vafrique du Nord (Paris, 1952), p. 188. 
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saires religieux. L’introduction d’une ecole religieuse soumise au 
gouvernement devait lui permettre de creer de nouveaux cadres, 
a lui devoues, capables de remplir les fonctions religieuses dans 
la ville. 

La logique qui preside a son initiative nous parait d’autant 
plus evidente que l’etablissement de la medersa concorde avec 
l’apparition de fukaha Zanatah a la cour merinide et leur 
installation aux postes clefs. On se souvient que l’homme qui 
remplaga Ibn Abi Zar e et Ibn Mashunah etait un zanatien ( x ). 
Une autre personnalite, alors fort importante a la cour, le poete 
al-Malzuzi, etait zanatien lui aussi, et il recut le droit de pronon- 
cer des fatwas ( 2 ). Le recit meme de Ferection de la medersa par 
la Zahrah temoigne de cette politique ( 3 ). Lorsque l’emir des 
musulmans Abu Yusuf ordonna de construire la medersa 
Ya'kubiya qui se trouve au sud de la mosquee d’al-Karawiyin 
en Tan 670/1271-1272, voici ce qui se passa : celui qui fut charge 
seul de fixer la Kibla fut le mu l addil Abii Abdallah Muhmmad 
ben al-Habbak, et nul ne lui fut adjoint parmi les personnes 
versees dans la science astronomique; or il apparut que Fomenta¬ 
tion de la Kibla dans cette medersa differait de celle de la 
mosquee d’al-Karawiyin. L’affaire parvint aux oreilles de notre 
maltre l’fimir des Musulmans Abu Yusuf. D’autre part, en 
presence du roi, une personne de ces gens dont l’opinion n’est 
pas a prendre en consideration en pareille matiere, declara que 
dans certaines mosquees de Fes Fomentation de la Kibla n’etait 
pas la meme que dans d’autres oratoires. Le souverain eut l’idee 
de reunir les docteurs reputes de la nation zanatienne ( 4 ) pour 
examiner la question ». Les fukaha zanatiens comme le souverain 
avaient reagi avec fermete ; la Kibla de la medersa venait d’etre 
fixee d’apres celle de la Karawiyin, et comme celle-ci avait ete 
determinee par Idris, condamner la Kibla de la medersa equiva- 


(1) Zahrah , p. 48. tr. p. 112. 

(2) M. Benchakroune: La vie inielleciuelle au Maroc au XVI e siecle et jusqu'au 
XVI e sitcle (These, Aix-en-Provence, 1974), p. 133 et sqq. 

(3) Zahrah, p. 75, tr. pp. 160-161. 

(4) Mr. Bel avait traduit la phrase arabe « al-fukaha al-madhkurin fl alii Zanata » 
(Zahra , p. 75), ainsi : « Les docteurs reputes de Tdpoque » (tr. p. 161). Or, il nous 
semble que cette traduction d^forme la verity historique. 
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lait a stigmatiser la sainte Kibla ( x ). Par ce jugement, les fukaha 
zanatiens voulaient marquer que le sultan etait decide a b&tir 
la medersa et ne reculait pas. 

Nous savons que les esprits se calmerent a la suite de cette 
vive reaction, et la medersa fut effectivement b&tie, sans 
qu’elle joult pourtant ni de beaucoup de popularity ni d’une 
longue influence dans la vie religieuse de Fes. La renaissance des 
medersas merinides date de l’epoque d’Abu al-Hasan et d’Abfi 
Inan ( 2 ). 

Ce recit nous semble degager une verite historique : le souve- 
rain Abu Yfisuf n’a pas joui de la confiance du milieu religieux 
de Fes, lequel n’etait pas represente a la cour et n’avait pas 
participe a Terection de la medersa. Pour forcer la decision, le 
sultan dut recourir a l’appui des fukaha Zanatah. La meilleure 
preuve en etait que, pour diriger la nouvelle medersa, le sultan 
faisait appel a un etranger : le cadi al-Dila’i, originaire d’Almeria 
et non pas a un savant de la ville ( 3 ). 

L’initiative de condamner la Kibla de la nouvelle medersa 
indique que le milieu religieux de la ville n’accueillait pas la 
decision du souverain avec des sentiments unanimes. Bien au 
contraire, ils sentaient qu’elle avait pour but la creation par les 
Merinides d’une nouvelle couche de fonctionnaires religieux 
superposee au milieu deja existant. Cet objectif fut partiellement 
atteint par le recours aux fukaha Zanata, qui menaga le 
privilege du milieu religieux de Fes, comme seul responsable 
des questions religieuses. 

Dans l’ensemble, l’etablissement de la medersa n’etait qu’un 
autre element de la politique adoptee par les premiers Merinides 
vis-a-vis de leurs sujets, qui consistait, d’une part, a imprimer a 


(1) II est fort probable que la renomm6e actuelle de cette medersa de poss6der 
le mihrab ayant la direction la plus exacte remonte k cette anecdote. A. P6reti6, 
op. cit. f p. 265. 

(2) La phrase d’Ibn Marzuk indiquant que la construction des medersas 6tait 
chose inconnue du Maghrib jusqu’au temps d’Abu-al-Hasan d6crit un ph6nom6ne 
qui 6tait l’6vidence m£me pour les contemporains. E. L6vi-Provengal : Un nouveau 
texte d'histoire mtrinide , le Musnad d'Ibn Marzuk , dans : Hesptris (1925), p. 34, 
tr. p. 68. 

(3) Dhakhirah , p. 188. 
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la dynastie ce caractere religieux qui lui manquait, et, de l’autre, 
a contr61er autant que possible la vie religieuse du pays. Pour 
ne pas revenir sur ce qui a ete deja si bien dit par Terrasse, nous 
completions seulement son recit ( x ). 

Pour le succes du premier but de leur politique, les Merinides 
firent diffuser des informations, donnees pour authentiques, sur 
la piete et le zele de leurs ancetres, encouragerent une historio- 
graphie de cour qui couchait par ecrit ces informations dont ils 
rejetaient des fois, eux-memes, les details, lors de la reunion des 
notables de la ville qu’ils convoquaient ( 1 2 ). Ils traduisirent la 
seconde face de leur jeu en se reservant le droit de nommer 
imams, khatibs et cadis dans la ville, sur l’activite desquels 
ils tenaient a etre tenus au courant. 

C’est en suivant le meme raisonnement que les Merinides 
choyerent les Medersas. Elies leur permirent de superviser toute 
la categorie qu’ils redoutaient et de reduire effectivement le 
nombre des auditoires dans les mosquees, sur lesquels leur 
surveillance n’avait pu s’exercer. Mais elles etaient surtout 
destinees a la formation de fonctionnaires devoues a la dynastie 
comme c’etait le cas ailleurs, et par exemple dans le Tunis des 
Hafsides ( 3 ). 

Le refus d’al-Abili, quelques dizaines d’annees plus tard 
d’enseigner dans ces institutions, et sa critique qui denonce 
l’ingerence des autorites temoigne que la medersa merinide 
n’avait point change de caractere ( 4 ). 


Maya Shatzmiller 
(Toronto, Canada) 


(1) H. Terrasse, op. cit p. 79 et sqq. 

(2) Sur les differents aspects de l’historiographie merinide, voir notre th^se : 
Les Historiographes merinides du XIV e sttcle et I bn Khaldiin (Aix-en-Provence, 
1974). 

(3) R. Brunschvig, La Berbirie orientate sous les Haf sides (Paris 1940-47), 
II, pp. 359-360 et Particle op. cit. 

(4) Cit6 dans : Bel, la religion musulmane..., pp. 325-326. 



THE MUSLIM REVIVAL 
IN 19th CENTURY CHINA 


«A culture which, for any reason, 
induces its members to work for its 
survival, is more likely to survive... 
A culture needs the support of its 
members and it must provide for the 
pursuit and achievement of happiness 
if it is to prevent disaffections and 
defections. » 

B. F. Skinner (»). 


For the Muslims in China, communal survival in a Chinese 
environment had been of paramount importance throughout 
their history. Up to the advent of the Ch’ing Dynasty (1644- 
1911), Chinese Muslims had attempted to abide by a low-profile 
image, they avoided friction with the Chinese, and they refrained 
from any overt missionary work which would have exposed and 
indicted them as heterodox. (*) Their existence in China was 
not easy but it was not untenable. As long as they could live 
as Muslims, in their communities, they were prepared to incur 
inconveniences, smooth over difficulties, and conform, at least 
outwardly, to the requirements of the Chinese host culture. 


(1) B. F. Skinner, Beyond Freedom and Dignity , Bantam, N.Y. 1972. 

(2) IN traditional China no religious group was recognized, which was not 
part of the three accepted institutional religions : Confucianism, Buddhism and 
Taoism. Manifestations of religious activity such as secret societies (The Triads) 
or sectarian movements (White Lotus), were considered undermining to the 
Chinese system and persecuted accordingly. 
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Two conditions were necessary for the Muslims to rise with 
arms in hand, to forget the niceties of neighborliness with the 
Chinese and assert their own identity bluntly, in no uncertain 
terms. 

First, when the degree of pressure from the host culture 
became so intense and threatening to the essence of their 
culture that it was counteracted by a parallel intensification of 
inner pressure for self-identity, the process leading to a head-on 
collision with the Chinese. Second, when the Government 
machinery broke down and local groups strove for their own 
survival, the Muslims seized upon the occasion not only to 
express their bitterness, but also to safeguard their portion of 
the fragmented authority and, like others, to create alternative 
ways of self-defence. 

When these two conditions existed, as seems to have been the 
case during the late Ch’ing, the opportunity arose to realize the 
dormant aspirations of Islamic fulfilment which included, inter 
alia , secession from the dominant culture. In some areas, such 
as the Northwest and the Southwest, the Muslims declared 
independence. Independence naturally flowed from rebellion, 
when it became politically feasible to rebel and when an adequate 
leader was present to prove the feasibility of such an enterprise 
and lead his coreligionaries towards it. The task of such a 
leader was facilitated when a revivalist movement could provide 
the positive ideological framework to arouse the Muslim public. 
For, as C. K. Yang has pointed out: 

“One of the reasons why religion could serve so well as an integrating 
factor, was its ability to furnish a spiritual orientation as a symbol of 
a social or political cause, thereby lifting the attention of the group 
above the conflict of varying utilitarian interests, and focusing their 
views on a higher plane” ( J ) 

From the Muslim viewpoint, the downhill decay of government 
which followed the High Ch’ing period was pregnant with fears 
and uncertainties. As a rule, any minority would have a stake 
in political and social stability because minorities would be the 

(1) C. K. Yang, Religion in Chinese Society , Univ. of Calif. Press. Berkeley and 
Los Angeles, 1967, p. 242. 
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first to lose in time of trouble. Chinese Muslims, then, had 
every interest in the maintenance of peace, because only under 
peaceful conditions could they fit into the Chinese pattern 
without raising too much undesired attention. When protect¬ 
ion was afforded them and they could practice their religion 
without much hindrance, they could also stretch the meaning of 
Dar-al-Islam to apply to them, thus justifying their passive 
attitude toward the heathen rule of the Chinese Emperor. ( l ) 
But when the declining dynasty was unable, or sometimes 
unwilling, to protect them, the Muslims were left at the mercy 
of local bureaucrats. These officials were themselves under 
the sway of popular anti-Muslim sentiment. 

Under these circumstances what were the Muslims to do? 
They looked around them for answers, and what did they see? 
They saw a growing population, immersed in rampant misery. 
They saw an increasing competition for dwindling resources. 
They saw an ever-expanding underground anti-state, under the 
aegis of secret societies, shaping up as an alternative to shrinking 
central authority. They saw a vacuum being filled by local 
elites. And, finally, they saw local militia taking over the 
business of law and order as the Imperial troops, paralyzed by 
incompetence, dissolved into insignificance. 

So the Muslims, even though they remained decentralized on 
the national level, like Chinese secret societies, they began to 
take ideological and organizational measures designed to 
further their interests on the local and regional levels. Organiz¬ 
ationally, they formed local militia which, although designed 
to resist the Taiping Rebellion, which was in full swing in China, 


(I) The HanafI madhhab (school), which prevailed in China, laid down three 
conditions under which a Muslim territory reverts lo Dar-al-Harb : first, if the 
law of the unbelievers is enforced ; second, if it becomes separated from Dar- 
al-Islam by non-Muslim territory; third, if no believer or dhimmi could safely 
reside in the territory. Consequently, if Muslims found that they could safely 
reside and hold their prayers, although the law of the unbelievers was enforced, 
the territory might still be regarded, at least in theory, as a Muslim territory. 
The assumption is that the Muslims might conquer this territory, or that those 
who stayed in it might have the opportunity of persuading the unbelievers to 
join Islam. (See Majid Khadduri, War and Peace in the Law of Islam , Johns 
Hopkins Press, Baltimore, 1969, pp. 155-7; 170-3. 
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became the tool of local Muslim policy and, instead of fighting 
the rebels, Muslims became rebels themselves ( 1 ). 

While the Chinese naturally rallied to local gentry to lead 
the militia, the Muslims, also quite naturally, flocked behind 
their religious leaders. ( 2 ) Objectively speaking, this sort of 
organization, standing outside the established system which was 
headed by the Chinese gentry, was a heterodox one. From the 
Muslim standpoint, however, the religious leader not only played 
the role of the gentry in the community, but it was incumbent 
upon him, and upon him alone, to declare Muslim persecution 
intolerable. Thus, he set in motion the logic that turned Dar- 
al-Islam into Dar-al-Harb thereby sanctioning Holy War, i.e. 
rebellion. 

Despite the pecularly Islamic elements in such an organization, 
striking features existed to identify it with a heterodox group, 
and to discredit it as such in the eyes of the Chinese establish¬ 
ment, inasmuch as it resembled the “community in arms” in 
Philip Kuhn’s typology of the heterodox hierarchies of militariz¬ 
ation in 19th Century China. ( 3 ) Both represented a revolution¬ 
ary challenge to the order, and the success of both depended 
upon the conflicts endemic to society in various locales. 

Just as the Taipings fed upon the social discontent of the 
Hakka minority group, who were embroiled in constant conflict 
with the pen-ti (indigenous population in Southern China), so did 
the Muslims, also culturally and religiously distinct from the 
rest of the population. In both cases, the local militarization 
was not only a matter of men who were mobilized in Vuan-lien 
(local militia), or regional armies, or yung (mercenaries), as in 
the case of “orthodox hierarchies”, ( 4 ) but rather a militarization 
of whole communities, due to the irreconcilable differences 
between the dominant and the minority groups. In both cases 
the antagonism took the form of a general alienation from the 


(1) Ghu Wen-djang, The Muslim Rebellions in Northwest China , 1862-78 Mouton, 
The Hague, 1966, p. 15. 

(2) Ibid., p. 23. 

(3) Philip Kuhn, Rebellion and its Enemies in Late Imperial China, Harvard 
University Press, Cambridge, 1972, pp. 174-5. 

(4) Ibid., pp. 166-7. 
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values of the established order. Finally, in both cases, the 
open conflict made the populace much more receptive to 
ideologies which envisaged a break with the past and a purer 
communal life for the future. 

A new Muslim ideology emerged, commonly known as the 
hsin-chiao (New Sect or New Teaching) ( 1 ), as compared with 
the chiu-chiao (Old Sect, i.e. the mainstream of Chinese Islam). 
But the latter also vigorously responded to the events of the 
time by an unprecedented intellectual revival, which was both 
defensive and aggressive at the same time. It was defensive 
in the sense that it sought to shelter Islam from the scrutiny of 
Chinese literati, by playing down Islamic particularism and 
trying to reconcile Islam and Confucianism, as several Chinese 
Muslim scholars have attempted to do. A Chinese Muslim 
writer wrote, in Chinese, during the 19th Century: 

“Those who only study Muslim books and neglect Gonfucian writings 
cannot possibly comprehend the Truth, and vice-versa. One should 
know both sides...” ( 2 ) 

Allah, according to this writer, is not an Islamic peculiarity, for: 

“All religions stress worship of one God and one Truth... What we 
call the Creator ( 3 ) in our religion is equivalent to what is called Shang-ti 
in Confucianism” ( 4 ) 

Similar passages can be found in the writings of several other 
Chinese Muslim writers, ( 5 ) which were designed in their style to 
placate the Chinese literati. 

The Muslim revival was aggressive in the sense that it 
endeavored to cement the structure of the Muslim community 


(1) The New Sect, which led the Muslim rebellions in Northwest and Southwest 
China during the 19th Century, was apparently tinged with Shi’ite ideologies. 
A detailed study of this Sect is now under way by the present author. 

(2) Ching Pei-kao, Ch'ing-chen Shih-i (apologia for the Pure and True Religion), 
1876, p. 1. 

(3) In Chinese Tsao-wu Chih Chu (The Lord who creates things). 

(4) Ching Pei-kao, op. cit., p. 5. 

(5) See, for example the Sian Monument inscription, in Marshal Broomhall, 
Islam in China: a Neglected Problem , London, 1912, pp. 85-6 ; and excerpts from 
Chinese Muslim writers, such as Liu Chih and Ma An-li, in A. Vissi^re, J Etudes 
Sino-Mahomitanes , Paris, 1911, pp. 117-121. 
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in order to ward off an influx of Chinese influence. To meet 
both of these goals, Chinese Muslims produced an unprecedented 
output of Islamic literature in Chinese under the CITing. 

In previous times, prominent Muslims had written to the 
Chinese public in Chinese about Chinese and general matters (*), 
and in Arabic or Persian on matters relating to Islam. Al¬ 
though publication of Chinese materials by the Muslims had 
begun at the end of the Ming ( 1 2 ), it was not until the CITing that 
the major works of Islam in Chinese and Chinese-Arabic were 
composed. A few score of these were extant at the beginning 
of this century, ( 3 ) although it is clear that the original volume 
of writings was much greater. ( 4 ) 

It is interesting to note that the early writings were mainly 
concerned with the adaptation of the requirements of the Faith 
to the realities of China. Preservation of the Faith in the face 
of increasing sinicization during the Ming (adoption of Chinese 
names and some features of the Chinese material culture), 
required making Islamic education available to as wide an 
audience as possible in the Chinese language everyone knew, 
rather than clinging to the old practice of teaching Islam in 
Persian and Arabic, which only the learned few could read. 

For example, the paradigmatic personality of the Prophet 
could be understood and emulated by every Muslim in the 
Chinese environment only if the message of Muhammad’s life 


(1) Sa’ad Allah (1300-1360) had excelled in landscape painting and in Chinese 
poetry. Shams a-Din (1278-1351) wrote an array of books on philosophy, history, 
literature, mathematics and engineering. Li Chih (1527-1602), an historian and 
literary critic, is said to have written over 200 volumes critical of the system, 
most of which were burned. See Pai Shou-i, “Historical Heritage of Chinese 
Muslims”, in China Reconstructs July 1964, p. 38. 

(2) Pai Shou-i, Chung-kuo Hui-chiao Hsiao-shih (A Short History of Islam 
in China) Chunking, 1944, p. 36. 

(3) D’Ollone’s Mission, who researched this particular aspect of Chinese Islam 
during the Years 1906-9, identified 36 works on this matter. See Mission 
D'ollone: Recherches sur les Musulmans Chinois , Paris 1911, pp. 393-417. 

(4) Rev. Ogilvie lists 94 titles of books and magazines, some of them from the 
post-1911 era. See Moslem World , VIII, 1918, pp. 74-8. Rev. Isaac Mason lists 
more than 300 titles, many of them journals and tracts from the Republican era. 
See Journal of the North China Branch of the Royal Asiatic Society , 56; 1925, pp. 175- 
215. 
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could be brought, in Chinese, to every Muslim household. 
Liu Chih, the most famous and prolific of Chinese Muslim writers, 
attempted to attain precisely this goal with his True Annals of 
the Greatest Saint of Arabia , written at the beginning of the 
18th Century. He wrote: 

“Of all things between Heaven and Earth, man is the most noble. 
Among men there are saints, sages, wise and foolish. The saints are 
the most honorable. Saints are classed as ordinary saints, apostles, 
major saints and the Most Eminent Saint. The latter is the highest, 
and he is Muhammad, the most honorable man of all times and all 
places. 

Therefore, he is called the Most Eminent Saint (Chih-Sheng)... In 
creation, the Most Eminent Saint was the most honorable. His natural 
endowments and gifts and his aspirations were the highest; his family 
and dwelling places, the most noble and distinguished. There was 
not a single thing connected with him which was not the most honorable, 
hence he is called the Most Holy Saint. 

The roof of Heaven bore His name, and on the gates of Heaven it 
was inscribed; the ancient books recorded his name and the angels and 
devils extolled it... The Most Eminent Saint’s body bore the stamp of 
his name, and Heaven and Earth and all things were created in the 
likeness of his name. Who, or what, is there, in Heaven or on Earth, 
which can surpass the Prophet? Everything reverts to the Prophet like 
all streams return to the sea. Those who return to him are the 
correct (*), and those who do not return to him are the deceived ( 1 2 ). 

The book goes on and on with a detailed depiction of Muham¬ 
mad’s ancestors, his miraculous conception and birth, wonderful 
legends of his infancy, his visions and all the events which 
brought him to grandeur. The materials were obviously taken 
from Muslim sources, many passages from Ibn Ishaq’s Sirat 
Rasul Allah being identifiable, but the Chinese flavor of the 
narration, and the idealization of the Prophet’s image as a 
figure worthy of emulation are equally obvious. 

For example: the apocryphal story is told of Muhammad’s 
mission to the Sui Emperor Wen-ti in 586, during the first year 
of his prophethood. ( 3 ) The mission, headed by the Prophet’s 


(1) The word ‘return’ probably refers to the meaning of the Chinese word 
‘Hui’, literally ‘return’, which was used to design Chinese Muslims. 

(2) Liu Chih, Tung-fang Chih-sheng Shih-lueh Nien-p'u. This book was 
completed in 1724 but remained unpublished until 1779. It was translated 
by Rev. I. Mason and published in Shanghai in 1921, pp. 1-2. 

(3) Of course, this story could not be true, as Muhammad was at that time 
only seventeen years old, and his first visions did not begin until he was fourty. 
See Also Broomhall, op. cit., p. 73. 
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uncle according to the story, presented a portrait of the Prophet 
to the Emperor, who worshipped it. Afterwards, to the 
Emperor’s dismay, the picture of Muhammad disappeared from 
the scroll. The Emperor said, “It must surely be that he is 
the True Emperor and the Pure Prince”, (*) wherefore he built 
the Mosque of the Holy Remembrance in Canton. ( 1 2 ) Liu Chih 
called upon Muslims to follow the Prophet’s exemplary life by 
quoting Muhammad’s own words of exhortation: 

“... all the followers should observe God’s commands in all things, and 
follow the example of the Most Saintly and avoid heresy... I am to 
take a long farewell and go on the road ahead of you; in travelling, one 
must have road-money, and the road-money of the other world is good 
deeds in this world. My followers! there is one road by which to revert 
to the Truth, and there are successive steps by which a man approaches 
God... 

Man is the most noble of all things between Heaven and Earth... 
He must know God in order to find the way, and must be in accord 
with God in order to walk in this road and perform its requirements. 
All men may do this, and all men can rise to the character of the 
Prophet... The sins of men’s life will be punished hereafter, and those 
who have been wronged here will be requited hereafter... Those who 
are able to repent have no great sin, while the sin of those who are 
boastful and proud is by no means small...” ( 3 ) 

Strengthening Muslim consciousness through emulation of the 
persona of the Prophet was apparently also the reason why the 
green colour became a Chinese Muslim symbol, most probably 
during the Ch’ing period. ( 4 ) To this day, many Chinese 
imams wear a green robe, and the Chinese Muslim flag is a white 
crescent on a green background. The choice of this color 
apparently originated from Muhammad’s preference for it. It 
is said that when Khadijah, his first wife, asked him what garm¬ 
ents he liked best for the angel to wear during the revelation, 


(1) The attributes ‘True and Pure’ are those used by Chinese Muslims when 
referring to their religion : ‘Ch’ing-chen Ghiao’. 

(2) Liu Chih, op. cit ., pp. 93-4. The mosque has been restored on various 
occasions, and is believed by Chinese Muslims to be the oldest Muslim monument 
in China, alledgedly dating back from the 7th Century. 

(3) Liu Chih, pp. 253-7. 

(4) I was unable to find any written reference to this, but Chinese Muslims 
whom I questioned on this matter in Taiwan could only point out the fact that 
the green color was a Hui (Muslim) color, and that it was adopted as such sometime 
during the Ch’ing (1644-1911). 
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he answered “White and green”. (*) In more modern times, 
Chinese Muslims have circulated tracts printed in green, ( 1 2 ) and 
many of their publications bear green titles ( 3 ) or they are bound 
in green or green-edged paper. ( 4 ) 

Early Muslim writers such as Wang Tai-yu (d. 1660) and 
Yusuf Ma Chu (d. 1711) also crote a great deal, in Chinese, about 
the Islamic faith and philosophy. ( 5 ) The apologetic aspects of 
these early writings have already been mentioned. ( 6 ) During 
the 19th Century, however, we find the aggressive element of 
Muslim revival much in evidence. In the late 19th Century, 
for example, a Muslim prayer book was published in Arabic and 
Chinese, ( 7 ) which, although implicitly admitting Chinese 
Muslims’ ignorance of Arabic, was explicitly aiming at ritual 
purity. The author transliterated (without translating it) the 
original Arabic text into Chinese characters. Because of the 
phonetical peculiarities of the Chinese language, the Chinese 
rendering was, of course, far from accurate, but that was the best 
one could do under the circumstances. 

Another part of the book, containing religious prescriptions 
such as ablutions before prayer was written in Persian, ( 8 ) also 
transliterated into Chinese. The introduction to the book, 
also written in Chinese, still had much of the apologetic nature 
that we observed in earlier Chinese Muslim writings, inasmuch 
as it attributed the rites of purification to Confucius and 
Mencius, stressing the Chinese virtue of filial piety. ( 9 ) But 


(1) Ibn Khaldun, Al-Muqaddimah, F. Rosenthal (ed.), Princeton Univ. Press, 
1958, Vol. I, p. 186. 

(2) I. Mason, The Arabian Prophet , Shanghai 1921, p. 303. 

(3) See, for example, the publications of the Chinese Muslim Association in 
Taiwan, such as Chung-kuo Hui-chiao (Chinese Islam) or the newspaper of the 
Chinese Muslims in Malaya, Nur-al-Islam (the Light of Islam), published in Chinese 
and English. 

(4) See, for example, the covers of various editions of the Qur’an in Chinese, 
and other publications about Chinese Islam, such as Sun Sheng-wu’s Hui-chiao 
Lun-tzu. 

(5) Pai Shou-i, “Historical Heritage etc.”, op. ciL, p. 38. 

(6) See footnotes 2-4, p. 123 above. 

(7) See the facsimile of the publication in Revue du Monde Musulman , IV, 1908, 
p. 531. 

(8) Revue du Monde Musulman, IV, 1908, p. 532. 

(9) Ibid., pp. 533-4. 
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its puristic import was also unmistakable. The rites, prescribed 
in Persian, and transcribed and commented upon in Chinese, 
stress ritual purification in great detail, urging Muslims in no 
uncertain terms to observe ritual purity and preserve the Faith, 
by obliquely imputing Allah’s commands to the Angels in this 
respect: 

“Beneath the A-erh-shef 1 ) there is the Sea of Eternity; go thither 
and wash your hands up to the elbows, cleanse your scalp, clean your 
feet, and this would be the Little Purification ( 2 ) ...When the Angels 
implemented Allah’s command, and washed themselves, He ordered 
them to recite the following prayer...” ( 3 ) 

The prayer in question is the standard one that every Muslim 
is supposed to recite daily. The Chinese transliteration makes 
it sound very awkward to Arab ears, but the ritual purity 
requirement emanating directly from Allah and prescribed to 
His Angels, renders the prayer not only acceptable but desirable. 
The text is clear on this score, for as Allah forgave the Angels 
who purified themselves and prayed to him, so 

“when the mu min (the Faithful) practices the Little Purification and 
recites this prayer with the intention of repenting of his sins, even if 
he had committed all the sins of the world, Allah would pardon him” ( 4 ) 

The author sums up by emphasizing again the theme of ritual 
purity: 

“The significance of all this is that one should not look at anything; 
listen to anything, hear anything, say anything, take anything or do 
anything that is contrary to the ritual. If one acts in this fashion, 
then the eyes, the ears, the tongue, the hands, the feet, the nose, the 
entire body, everything will be purified” ( 5 ) 

As we advance into the 19th and 20th Centuries, the nature of 
the writings seems to have been taking a more militant tinge, 
both in terms of education of the Muslim community to more 
ritual purity, and of counterattacks against the Chinese and 


(1) Apparently the t Arsh ) Allah’s Throne. 

(2) In Muslim ritual, the Little Purification consists of the cleaning of the head, 
the mouth, the feet, the hands, and the sexual organs. 

(3) See Revue du Monde Musulman, IV, 1908, pp. 536-7. 

(4) Ibid., p. 538. 

(5) Ibid., p. 539. 
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Christian religions. (*) The “Three Character Classic for 
Muslims”, published at Nanking at the end of the Ch’ing, (*) 
and designed for the education of Muslim children, extolled the 
greatness of Allah and His Messenger, making no secret of the 
Qur’an as the exclusive repository of Truth: 

“You little children, are on the verge of understanding; study the 
simple... do not think into the deeper things... when you have made 
progress, then I shall teach you the great Doctrine... The most important 
thing about the Doctrine is to read the Holy Book, wherein are the 
Holy Commandments... Everything has its essence, and the essence 
of the Holy Book is Islam... The truth brings blessings; heresy, harm 
and evil follow falsehood... 

A superficial knowledge of the Doctrine leads to the lack of worship, 
as a lazy person causes the ruin of his own house... The beauty of the 
Doctrine is purity; good behaviour purifies the body(®)”. 

Here we find no word of Confucianism, no lip service to the 
Chinese civilization, no attempt to reconcile Islamic and Chinese 
traditions. This “Three Character Classic”, despite the Chinese 
allusion in the title, is a purely Muslim affair. It urges the 
children to observe all tenets of the Islamic Faith, enumerates 
in detail all the rituals of worship, and encourages the readers to 
abide by the Holy Doctrine alone, and to manifest it proudly to 
the outside world: 

“Should a man ask you, you can give him this answer: ‘I live in the 
Doctrine and the Doctrine is within me without the least uncertainty 
or partiality... It has five aspects: one, what I follow is the Doctrine 
of God; two, what I protect is the Doctrine of the Holy One; three, 
what I listen to is the Doctrine of the Muslims; four, what I cast off is 
evil doctrine; five, what I watch against is heresy...’ 

If you are asked why you are Muslim answer: * I am a Muslim by the 
Grace of God’. 

Little children, you must learn this thoroughly...” ( 1 2 3 4 ) 

Ma Te-hsin (d. 1874), the Great Imam of Yunnan and the first 
leader of the Muslim Rebellion there (1856-72), wrote not only 


(1) In 19th Century China and thereafter, Christianity became a serious rival 
of Chinese Islam. Christian missionaries in China, realizing the depth of this 
rivalry, made, on their part, particular efforts to evangelize Chinese Muslems, 
whom, they thought, they could convert more easily than the Chinese. 

(2) See The Chinese Recorder , XLVIII, 1917, pp. 645-6. 

(3) Ibid. 

(4) Ibid . 


9 
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books about shari'a and Islamic philosophy and history, but 
also about Arabic grammar and rhetoric. He wrote not only 
in Chinese, but also in Arabic, (*) which perhaps indicates a 
radicalization of Muslim attitudes as their persecution by the 
Chinese and the attempts at their evangelization by Christian 
missionaries made them aware of the need to go back to their 
roots and reject compromises in order to survive. 

A more recent Muslim work, also dealing with Muslim 
rituals, ( 1 2 ) also plays up the same theme of the uniqueness and 
superiority of Islam. Again, one finds no trace of resemblance 
between Islam and Chinese tradition: 

“Our Creed is based on Heavenly scriptures, not on what was 
performed by men or by saints... The Qur'an is the most valuable of 
scriptures... It will last forever... God picked out the purest man in the 
world and assigned him to preach on his behalf... to interpret the correct 
way of life for mankind” ( 3 ). 

Certainly, these writings deserve a closer and more detailed 
study before definite conclusions can be drawn, but Ma and 
other Muslim writer’s insistence on ritual purity, their reiteration 
of Islamic superiority over other faiths, and their emphasis on 
education of youth, ( 4 ) all done with umprecedented conviction 
and vigor, seem to leave no doubt as to the great intellectual 
and religious upsurge which swayed Chinese Islam under the 
Ch’ing, precisely when they were the most persecuted in their 
history. During the same period, the only two known Chinese 
Muslim works about the Islamic Calendar were written, one by 
Ma Te-hsin and the second by his fellow-Yunnanese, Ma Yu-ling, 
both of whom had gone to Mecca and Constantinople in the 
middle of the 19th Century before they embarked on their 
prolific literary careers. ( 5 ) 


(1) Pai Shou-i, Chung-kuo etc ., op. cit. See also the list of Ma’s extant books 
in D’Ollone, op. cit. 

(2) It is Muhammad Yagob’s Mu-min Chih i-jih (One Day of a Muslim), Canton, 
1931. 

(3) Ibid., pp. 3-5. 

(4) Visstere (op. cit.) lists works such as “Songs for the studies by the Youth 
of the Sources of the Faith and of Arabia”, by Ma Te-hsin, in which the tenets 
of Muslim religion are depicted in superlatives as compared with Chinese religions. 

(5) Visstere, op. cit., pp. 127-8. 
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It is important to note, however, that Chinese Muslim 
literature of the late Ch’ing, despite (or perhaps because of) its 
essentially revivalist nature, did not relinquish the Chinese 
language. Efforts were being made to revive Arabic (and 
Persian), all right, but the use of Chinese both as a tool of 
Islamic revival and as a vehicle to carry the Islamic message to 
the general Chinese public remained indispensable. Bilingual 
texts ( x ) were printed to initiate the children into the Holy 
Tongue of the Prophet and to facilitate the constant contact of 
adults with Arabic. 

A Chinese Muslim primer, published during the early years of 
the Republic for use by children, and entitled “Back to the True 
Faith Earnestly”, played up the theme of inner Muslim cohesion 
by prohibiting disgraceful behavior between Muslims, thereby 
implying, perhaps, that evil deeds against non-Muslims are 
allowable, because all non-Muslims are doomed to end up in 
Hell in any case: 

“The ordinances of Faith consist of six things, five of this world, 
and one of the other. As for those that concern this world, the first 
is that it is not permitted for a Muslim to kill a Muslim without a just 
cause; second, it is not permitted for a Muslim to take the property of 
another Muslim unrighteously; third, it is not permitted for a Muslim 
to think evil of another Muslim; fourth, it is not permitted to a Muslim 
to transgress the rights of a fellow-Muslim; fifth, it is not permitted to 
a Muslim to take the children of another Muslim into bondage. As 
for that which concerns the other world, it is necessary for a Muslim to 
know surely that no Muslim shall forever abide in the Fire... 

Said the Prophet, Allah's praise be upon him: ‘When a dead person 
is buried, there come to him two black angels of fierce countenance, 
Al-Munkar and Nakir( 1 2 ), and they interrogate the dead according to 


(1) See facsimiles of such publications in The Chinese Recorder XLVIII, 1917, 
pp. 650-1; Moslem World V, 1915, p. 254; Journal of the North China Branch of 
the Royal Asiatic Society LVI, 1925, p. 188; Moslem World , VIII, 1918, p. 71; 
and I. Mason, The Arabian Prophet , op. cit., pp. 259-60. 

(2) Munkar and Nakir are the two angels who examine and, if necessary, punish 
the dead in their tombs. To this examination both the Faithful and the Infidel 
are liable. They are set upright in their tombs and must state their opinions 
regarding Muhammad. The righteous answers that He is the Messenger of Allah, 
then he will be left alone until the day of Resurrection. The Infidels will have 
no satisfactory answer, and the Angels will, therefore, beat them, as long as it 
will please Allah, except on Fridays. The names of these Angels do not appear 
in the Qur’an, although some allusion to the idea may be found in various suras, 
but the whole story appears in the Hadith in various versions. (See the old 
Encyclopedia of Islam, III, 2, pp. 724-5). 
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the following words: ‘Who is thy Lord and who is thy Prophet and Who 
is thy religious leader, and who are thy brethren, and what is your 
Qibla?’ If the dead person belongs to the happy ones, and is able to 
give a satisfactory reply: ‘My Lord is Allah and my Prophet is 
Muhammad, the Messenger of God, and my religion is Islam, and my 
book is the Qur'an, and my religious guide is the Qur'an, and my 
brethren are the true believers ( x ), and my Qibla is the Ka'ba, they 
will say to him: ‘Sleep on like the sleep of a bride, for thy grave is one 
of the Gardens of Paradise’. But if the dead be one of the wretched 
ones, he is not able to answer correctly, and so they say to him: ‘Thou 
hast not known, and thou hast not read, therefore, thy grave is like 
one pit of hell’, and they will torment him with pillars of fire’ ( 1 2 ). 

This primer, dated 1332 (Hijrah), was clearly unlike earlier 
Muslim books, which usually bore Chinese dating. It was an 
obvious message of Islamic revivalism, stating in no uncertain 
terms the end of Muslim cultural ambivalence. Voicing such 
ideas of Islamic particularism in plain Chinese, which in the past 
was taboo at worst, apologetic at best, now became quietly 
confident at best, aggressively arrogant at worst. 

The pragmatic bi-lingual approach was applied even to the 
Qur’an, which has always stood as the focus of Muslim faith, 
devotion and worship. For the Muslims, the Qur’an is not only 
a sacred book, but it is also the reproduction of the original 
Scripture in Heaven. Although the Holy Book was intelligible 
to Muhammad and his people, because it was an Arabic Qur’an, 
exactly as the Holy Scripture of Ahl-al-Kitab had been disclosed 
to them in their own languages, this distinction disappeared in 
the religious consciousness of Muslims. The ideas of eternity 
and uncreatedness (ghayr makhluq) of the Word of Allah were 
applied by Muslim theologians to the original Scripture in 
Heaven and then, by extension, to all Arabic copies of the 
Qur’an. Following al-Ash’ari, orthodox Islam held the view 
that the written or recited Qur’an is identical in being and 
reality with the uncreated and eternal Word of God. ( 3 ) Hence, 
the traditional Muslim reluctance to translate the Qur’an into 
other languages, although the Hanafi madhhab , of which 


(1) Islam in China is called the “Pure and True Religion’ (Ch’ing-chen Chiao). 

(2) See the Chinese Recorder , XLVIII, pp. 661-2; and Moslem World, VIII, 
1918, pp. 71-2. 

(3) Shorter Encyclopedia of Islam, p. 285. 
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Chinese Islam is part, took a more liberal stand on this matter 
than the other madhahib. 

Another reason for this reluctance, is that Islam, in theory, 
unlike Judaism, offers no facilities for those outside its pale to 
study its character before they embrace it. Therefore, the 
Qur’an may not be sold to Unbelievers, and soldiers are advised 
not to take it with them into hostile territory for fear that the 
Infidel might get hold of it. Many copies of the Book bear upon 
them the warning to Unbelievers no to touch, and some pious 
Muslims refuse even to teach Arabic grammar to non-Muslims 
for fears that the rules might be illustrated by quotations from 
the Book. ( 1 2 3 4 ) 

For a pious Muslim, the inimitability of the Arabic Qur’an 
(i'jaz), stated in the Book itself (*) and extolled by Muslim 
theologians and commentators through the ages, makes any 
translation a vain and hopeless attempt. ( 3 ) The reality, 
however, is that for most Muslims Arabic is a dead language. 
So, while Muslim religious literature has, for many centuries, 
been written in languages other than Arabic (Persian, Turkish, 
Urdu, Bengali, Chinese, etc.), the question about translating the 
Qur’an iself has remained contested. On the other hand, the 
danger of alienating non-Arabic-speaking Muslims from the 
Faith has always loomed more and more threateningly. It is 
signignificant, therefore, that the revivalist movements in the 
Muslim world, which were concerned precisely with the preserv¬ 
ation of Arabic as the Holy language, also encouraged the 
translation of the Qur’an into other languages, ( 4 ) something 


(1) Margoliouth, D. S., cited by S. M. Zwemer, “Translations of the Qur’an”, 
in Moslem World , V, 1915, p. 244. 

(2) “Truly if man and jinn agree to produce the like of the Qur’an, they will 
not produce the like of it” (Sura 17:90). 

(3) For example, Tabari wrote : “Among the miracles of the Prophet is the 
Qur’an... I have never met a book written by an Arab, or Persian, or Greek, which 
contained, like the Qur’an, unity and glorification of the Most High God... Who 
has ever written, since the creation of the world, a book with such prerogatives 
and qualities... while the man to whom it was revealed was unlettered, not even 
knowing how to write...” Cited in von Grunebaum, Medieval Islam, Univ. of 
Chicago Press, 1966, pp. 97-8. 

(4) Note the similarity with Reform Judaism in America, which maintains 
schools to teach Hebrew to the young, but recites the ritual in english during 
prayers. 
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like the tense intermixture of radical fundamentalism and 
determined modernism which characterized Muslim reformers 
of the late 19th Century. ( 1 ). 

Thus we find such a fundamentalist as Shah Wali-Ullah in 
India simultaneously initiating a movement of intellectual 
appreciation of the Qur’an by the laymen by founding a school 
(in 1743) where Qur’an and Hadith were taught under his 
personal direction while writing a treatise on the problems of 
translation of the Qur’an. ( 2 ) His son translated the Book into 
Urdu, ( 3 ) in a literal rendering, then a more idiomatic translation 
was done by another of his sons. ( 4 ) 

In China, it was Ma Te-hsin who began to translate the 
complete Qur’an into Chinese, but he died before he finished 
it. ( 5 ) Tu Wen-hsiu, the political leader of the Yunnan Muslim 
Rebellion, who became the champion of Yunnanese Muslims, 
published the first complete Chinese edition of the Book. ( 6 ) 
His personal copy, however, was in Arabic, bound in a Chinese 
cover, ( 7 ) thus apparently abiding by the strictly orthodox 
epigram: “What lied between the two covers is the Word of 
God”. ( 8 ) Later on, selection from both Arabic and Chinese 
Qur’ans were published as textbooks ( 9 ) and new full translat¬ 
ions into Chinese abounded at the turn of the Century, following 
similar developments in Turkey and other parts of the Islamic 
world. ( 10 ) 

One of the Chinese Qur’an translations deserves special 
attention because of its combination of Chinese form and techi- 
que with Sino-Arabic contents, in order to achieve the Islamic 


(1) Clifford Geertz, Islam Observed, the Univ. of Chicago Press, 1971, p. 69. 

(2) Aziz Ahmad, Studies in the Islamic Culture in the Indian Environnemenl, 
Clarendon, Oxford, 1964, pp. 205-6. 

(3) According to the Encyclopedia of Religions and Ethics , X, p. 50, Wali Ullah 
himself translated the Qur’an into Urdu in 1790. 

(4) Aziz Ahmad, op. cit., pp. 205-6. 

(5) Pai Shou-i, Historical Heritage etc., op. cit., p. 38. 

(6) Ibid. 

(7) The facsimile of Tu’s personal Qur’an is in the Chinese collection Hui-min 
Ch*i-i (The rightful Muslim Uprisings), Shanghai, 1952, Vol. II, p. 4. 

(8) Shorter Encyclopedia of Islam , p. 285. 

(9) S. M. Zwemer, op. cit., pp. 256-8. 

(10) Ibid. 
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ends that the editor had probably in mind. It was entitled 
The Holy Book , Explained in Chinese and Clearly Divided into 
Sections . (*) It was edited like a commentary on the Chinese 
Classics, with the Arabic text in large print and the Chinese 
comment, under the heading “Chu” ( 1 2 ) in small print. ( 3 ) 

The peculiar feature of this unusual publication is the Chinese 
phonetic rendering of the Arabic words, ( 4 ) inserted between 
the Arabic text and the Chinese commentary so as to make the 
Believer recite, if not actually read, the original text of the 
Word of Allah in fulfillment of the Prophet’s urging: 

“The most excellent act of l 6 ibada (worship) in my Community is the 
reciting of the Qur'an” ( fi ). 

For, those who recite the Qur’an in its original wording, come 
closest to Muhammad himself. 'Amr Ibn-al'As is reported to 
have said: 

“He who reads the Qur'an, has prophecy inserted between his sides, 
save only that no revelation has been given to him” (•) 

Certainly, reading in transliteration is not easy labor, but as 
Ibn Mas’ud has said: 

“The Qur'an was sent down that they might labor on it, so they 
took to studying it as a labor, in order that one of them may recite the 
Qur'an from beginning to end without dropping a single letter” ( 7 ) 

And lest the Believers be induced to substitute Chinese 
translation for the irreplaceable text in Arabic, the Chinese 
commentary is a mere annotated explanation of the text, written 
in colloquial Chinese, not a translation. In the Fatiha , which 
every Muslim is supposed to recite in Arabic, the Chinese 


(1) In Chinese Ching Han Chu-chieh Ho-ting, author unknown. Facsimile 
of the title page and other pages, in Farjenel and Bouvat, “Un Commentaire 
Chinois du Qur’an”, Revue du Monde Musulman, IV, 1908, pp. 540, 547. 

(2) ft chu — commentary. 

(3) See the facsimile in Revue du Monde Musulman , IV, p. 547. 

(4) Ibid. 

(5) A. Jeffrey (ed.) Islam: Muhammad and His Religion, Bobbs-Merrill, N. Y. 
1958, p. 62. 

(6) Ibid. 

(7) Ibid. 
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commentary goes beyond the usual paraphrasing into a more 
expanded elaboration to stress the importance of each word and 
letter. For example, the verse “Malik yaum a-din” (*) is 
transliterated into six Chinese characters: “ma-li-k’o yao-min 
ting” and commented upon thus: 

“This verse has twelve characters ( 2 ). With the thirty preceding 
characters ( 3 ), this makes a total of forty two. On the basis of these 
forty-two characters, Allah has created forty-two kinds of diseases of 
the human heart. To every man who, during prayer, recites these 
words with true devotion, Allah will grant the cure of these forty-two 
illnesses” ( 4 ). 

All the verses of the Fatiha are commented upon in the same 
fashion, ostensibly in line with traditional Muslim tafsir , ( 5 ) but 
clearly designed to make the tenets of the Faith accessible and 
awsome to the Chinese Muslim. 

Since Arabic is the language of the Qur’an, and the Holy Book 
is the Word of Allah, an extraordinary magical quality is 
intrinsic to the Tongue of the Prophet for any Muslims. It has 
been all the more so for non-Arabic-speaking Muslims, for whom 
the scarcity of usage of the language makes it more remote, and 
its remoteness renders it more mystical. Being remote and 
mystical, and thus mastered only by a select few, usually the 
learned imams, it could potentially become a powerful tool to 
arouse religious sentiment, to command the respect and loyalty 
of the Muslim masses, and to claim leadership over a Muslim 
community by virtue of mastery of that knowledge. This 
might be compared to the Chinese literatus’ mastery of the 
Classics, which gave him social prestige and designated him as a 
natural leader in the community. 


(1) “The King of the Day of Judgement”, Sura 1:3. 

(2) Namely, the numbers of letters in the original Arabic script: wl! I 


f* 


sOu 


(3) The preceding verse totals, 


in Arabic script, thirty letters: ^ 


(4) See Revue du Monde Musulman, IV, p. 532; Zwemer, op. cit., p. 257. 

(5) For usage of Chinese terminology in the cosmology of Chinese Muslims, 
see Dabry de Thiersant, Le Mahometism en Chine , Leroux, Paris, 1878, Vol. II, 
p. 48ff. 
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In addition to this, Arabic, or at least some Arabic, became a 
powerful cohesive instrument among Muslims, not only as a 
lingua franca useful in inter-provincial communications which 
would otherwise be affected by dialect difficulties, but also as a 
sort of “secret language” whose use added intimacy and group- 
feeling, even if it was limited, in most cases, to a few words of 
greeting and the like. To be sure, Arabic (and Persian) had 
been in use among Chinese Muslims during the Ming and before, 
especially in ritual. Many Arabic and Persian words had been 
introduced into the speech of Chinese Muslims when conversing 
among themselves or in the presence of unwarranted Chinese 
presence. But it was not until the Ch’ing that the active use of 
Arabic as a creative means of intellectual innovation, religious 
education and, eventually, political incitement, became a 
reality. No wonder, then, that a radical political leader as 
Tu Wen-hsiu, who led the Yunnan Rebellion and the independ¬ 
ent Muslim state in China (1856-72), also used Arabic, together 
with Chinese, to cast his personal gold seal, ( x ) assumed the 
Arabic title of Sultan Suleiman, and used Arabic in some of his 
proclamations to the Muslim public. 

The use of Arabic and Islamic symbols in a Muslim rebellion 
in China, a rebellion which was tinged by political messianism, 
was only the extreme manifestation of the Islamic revival in 
19th Century China. The mainstream of Chinese Islam, 
identified with the Old Sect, remained conservative and prag¬ 
matic, because the revival took place within the Chinese Muslim 
establishment which continued to seek a formula of accomod¬ 
ation with the Chinese system. Not that coexistence with 
the Chinese was ideal (in fact it was not), but it was 
deemed to be the only practical way of surviving as long as it 
remained unfeasible to overturn the government or secede from 
it. 

Political radicalism was, nevertheless, not only part and 
parcel of the heightened Muslim awareness during the Ch’ing, 
but it also signaled the inevitable result when Muslim political 

(1) fimile Rocher, La Province Chinoise du Yunnan, Leroux, Paris, 1879-80, 
Vol. I, title page. 
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thought was taken to its logical conclusion, that is the creation 
of a Muslim state, independent from the oppressive Chinese 
environment. The New Sect movement, which was identified 
with the political radicalism which raised the flag of rebellion, 
may therefore be seen as an avant-garde of Muslim revivalism in 
China and the purest form of its expression, since it divorced 
itself of practical considerations and sought to establish by 
force a political identity which other Muslims considered 
unattainable, no matter how desirable it was for them too. 
Although it is evident that the New Sect drifted away from the 
mainstream of Chinese Islam theologically, apparently becoming 
associated with some forms of extreme Shi’isme, it is equally 
certain that it gave Chinese Muslim political revivalism its 
greatest impetus. 

Raphael Israeli 
(Jerusalem) 
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